G.W.E Hegel 


Lezioni 
sulla filosofia 
della storia 


a cura di Giovanni Bonacina 
e Livio Sichirollo 


in ricordo di Valerio Verra 


© 2003, Gius. Laterza & Figli 


Edizione Mondolibri S.p.A., Milano 
su licenza Gius. Laterza & Figli 


www.mondolibri.it 


—_——€—6—€€€—_——t—— st 11 4. a > x 
E IAA] n ru - D 


Introduzione 
La storia narrata da Hegel, oggi 


di Giovanni Bonacina 


Wer die Welt verniinftig ansieht, 
den sieht sie auch verniinftig an. 


Hegel 


1. La filosofia della storia sotto la Restaurazione 


Si dice che le lezioni di filosofia della storia fossero le più affollate fra i cor- 
si berlinesi di Hegel. Il carattere più popolare della materia, il più stretto 
rapporto con l’attualità politica ne facevano un caso a parte. Addirittura 
qualche discepolo si sentì in dovere, alla pubblicazione di quei corsi, di 
rammentare il loro carattere scientifico, la loro appartenenza a un più va- 
sto sistema filosofico, nonostante le molte apparenze contrarie. 

La filosofia della storia, professata sotto questo o quel nome, era la di- 
sciplina del momento fra 1820 e 1830. A Berlino, capitale di uno Stato che 
si voleva fondato sull’intelligenza, la insegnava l’enciclopedico Hegel, 
successore di Fichte anche nella capacità di calare la filosofia nelle grandi 
questioni dell’epoca. A Vienna, bastione cattolico della Restaurazione po- 
litico-diplomatica, teneva banco il convertito Friedrich Schlegel, passato 
al servizio di Metternich, mentre l’altro cattolico e patriota tedesco Gòr- 
res trattava le epoche della storia mondiale presso la nuovissima univer- 
sità di Monaco di Baviera. A Parigi, antica capitale della rivoluzione e tea- 
tro dello scontro fra i partiti, il liberale Guizot, appena riammesso all’in- 
segnamento universitario, riscuoteva grande successo con i suoi corsi sul- 
la storia della civiltà in Europa ein Francia, così comeil suo collega Cousin 
con un corso introduttivo alla storia della filosofia, ricco di considerazio- 
ni filosofico-storiche; ma uditori parimenti rapiti, seppur meno qualifica- 
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ti o numerosi, frequentavano le pubbliche lezioni sulla dottrina di Saint- 
Simon, da poco scomparso, o quelle di Comte. a 

Hegel si dedicò con passione alla filosofia della storia. S'immerse in 
nuovi studi, soprattutto sulle civiltà orientali, ma non solo, che dovette- 
ro ravvivare in lui interessi mai sopiti degli anni giovanili. Si ebbe a ma- 
le per il plagio a suo dire subìto per opera di un oscuro pensatore di 
provincia, Christian Kapp, schematico ripetitore a Erlangen delle idee 
che il filosofo veniva esponendo a Berlino con ben più dovizia di sape- 
re. E forse non è un caso che l’intima gioia venutagli dall’aver fra i suoi 
uditori per la prima volta, nell'autunno 1830, il figlio primogenito Karl, 
futuro editore di queste Lezioni e apprezzabile storico, toccasse a Hegel 
proprio in occasione del suo ultimo corso di filosofia della storia. 

Questa vivace partecipazione e addirittura attesa per le parole det- 
tate dal maestro, testimoniata da spiriti brillanti come Heine, ma anche 
dall’ampia circolazione, non solo in Germania, degli appunti presi dagli 
studenti a lezione, è un aspetto che immediatamente colpisce e che non 
ha mancato di esercitare anche a distanza di tempo una segreta attratti- 
va su intellettuali e professori. Di rado si è avuta così forte come in quel 
periodo l'impressione di una possente ricaduta pratica di tanta dottrina 
profusa in un pubblico insegnamento, né soltanto nel caso di Hegel, co- 
me si è accennato. Perciò non sarà improprio, in sede di presentazione, 
lasciar per un attimo da parte l’annosa discussione sul valore della con- 
cezione hegeliana della storia, che subito impegnò alcuni fra gli ingegni 
più avvertiti dell’epoca, per provarsi a immaginare l’effetto di queste pa- 
gine su un lettore odierno non necessariamente provvisto di formazione 
filosofica, ma curioso di storia delle civiltà con le sue implicazioni nel 
presente — insomma il corrispettivo di quei molti ascoltatori di Hegel. 
Detto altrimenti, si tratta di seguire per sommi capi il racconto hegelia- 
no della storia e illustrarne le principali opzioni, positive e negative, qua- 
li appaiono non più così evidenti e condivise dopo quasi due secoli. 


2. Progresso e libertà 


La prima cosa a balzare agli occhi è che la storia narrata da Hegel è una sto- 
ria unitaria e progressiva. L'autore lo dichiara fin dall’inizio: senza mai per- 
dersi nei rivi delle molte storie specialistiche, delle narrazioni dirette o in- 
dirette di vicende e nazioni determinate, occorre seguire il gran fiume del- 
la storia mondiale filosofica. Questa è per definizione una storia universa- 
le, non perché abbracci tutto quanto l'accaduto (al contrario si vedrà che 
quella hegeliana è una storia fortemente selettiva), ma perché universali so- 
no i valori che vi si affermano e realizzano. Di qui il carattere orientato, fi- 
nalistico, del cammino della storia, detto altrimenti: il progresso. 
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Ma il progresso può misurarsi in molti modi: sulla scia di Rousseau 
e di altri nobili spiriti del secolo passato, Kant aveva messo in guardia 
dal pericolo di confondere il progresso materiale, fatto di benessere e di 
conoscenza, con il progresso spirituale, fatto di moralità, molto più dif- 
ficile e incerto, ma pur tuttavia da assumere come guida alla compren- 
sione della storia. Di qui la domanda: in che cosa consiste il progresso 
vagheggiato da Hegel? Quale valore o valori universali permettono di 
misurare l’effettivo avanzamento? 

Qui ci viene incontro uno schema d’immediata evidenza intuitiva, ba- 
sato com'è su di una semplice progressione quantitativa: alla libertà di uno 
solo fa seguito la libertà di alcuni, poi la libertà di tutti. Scansione ele- 
mentare e ingegnosa a un tempo, per dire che il valore universale da ri- 
cercare nel progresso storico è la libertà. Non occorreva di più per riscal- 
dare i cuori della gioventù tedesca infreddolita dalla Restaurazione. Ma la 
domanda successiva, naturale già per quegli uditori, sarà allora: quale li- 
bertà? E qui le cose, com'è noto, si complicano. Kant aveva risolto il pro- 
blema identificando la libertà con la moralità, ossia con l'obbedienza alla 
legge morale; su questa base la libertà aveva trovato una definizione uni- 
voca. Ma Hegel fin dalla gioventù era stato insofferente di questa solu- 
zione, a suo dire tautologica, astratta. Così in lui la libertà assume figure 
più concrete, inevitabilmente molteplici: libertà di disporre della pro- 
prietà privata, libertà di coscienza, libertà di sposare la persona desidera- 
ta, libertà di trovare e magari scegliersi un'occupazione nella società, infi- 
ne libertà di obbedire a leggi che non soffochino tutte queste libertà, an- 
zi le difendano e promuovano, innanzitutto col tutelarle dai loro possibi- 
li eccessi, capaci di distruggerle. Di qui la centralità dell’interesse per lo 
Stato, non il solo, ma certo il principale organismo, a giudizio di Hegel, 
chiamato a regolare le diverse libertà, dunque la sede della libertà in quan- 
to tale. Una centralità tanto forte da indurre Hegel ad affermare che nem- 
meno vi è storia là dove non esistono Stati. 

Trova così conferma un'impressione subito destata da quello sche- 
ma di progresso nella libertà, ossia quella di trovarsi di fronte a una suc- 
cessione di sistemi costituzionali, secondo le forme tradizionali da Pla- 
tone a Montesquieu. Monarchia, aristocrazia e democrazia corrispon- 
dono perfettamente ai tre stadi delineati da Hegel, sol che il numero dei 
liberi sia fatto coincidere con il numero dei governanti. Ma proprio qui 
sta il problema. Per Hegel la democrazia non è il governo di tutti, ma 
sempre il governo di una maggioranza sopra una minoranza, come ben 
sapevano gli antichi, per di più un governo che richiede condizioni par- 
ticolari: piccola estensione dello Stato e un certo ozio dei cittadini, liberi 
di partecipare alla cosa pubblica. Invero la rivoluzione in Francia aveva 
cercato di provare il contrario, ma per risolversi nel governo di pochi o 
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di uno solo: il Comitato di salute pubblica, il Direttorio, l'Impero. Per 
Hegel, come già per Rousseau, ma con diverso giudizio di valore, la de- 
mocrazia è affare delle piccole repubbliche, magari dotate di schiavi: è 
una fattispecie della libertà di alcuni, onde la sua collocazione storica è 
nell’antichità (altri avrebbe parlato di libertà degli antichi opposta a 
quella dei moderni). Monarchia, aristocrazia, democrazia sono sì in suc- 
cessione, ma non esauriscono il progresso della libertà: dovrà seguire 
una seconda monarchia, come Hegel la chiama, e può ben dirsi che l’in- 
tera storia fino ai giorni suoi, a partire dal tramonto delle antiche re- 
pubbliche nei regni ellenistici e nell’impero romano, altro non sia per il 
filosofo che la storia faticosa di questa nuova monarchia, capace infine 
di coniugare attraverso vari organi di mediazione (amministrazione giu- 
diziaria, polizia, associazioni professionali, aristocrazia di nascita, buro- 
crazia statale, camere parlamentari, opinione pubblica, sentire politico e 
religione) l’autorità del principe con la libertà dei cittadini. 

Questo è un punto che già scontentava gli uditori più radicali di He- 
gel (intorno al filosofo fiorì, com’è noto, una vivace contesa circa le sue 
effettive idee politiche e religiose), ma che tanto più dovrà sorprender- 
ci oggi, abituati come siamo a considerare la democrazia l’espressione 
suprema della libertà politica e la monarchia, là dove sopravvive, solo 
una forma di rappresentazione tradizionale dell’unità statale, di fatto or- 
mai spoglia di qualsiasi specifica sovranità. Al contrario la libertà hege- 
liana non prevede la sovranità popolare. 


3. Le quattro monarchie universali 


All’idea del progresso della libertà si accompagna in Hegel l’idea che vi 
siano popoli e individui portatori di tale progresso. A progredire inve- 
ro, secondo Hegel, è lo spirito del mondo, ossia quel che altri avrebbe- 
ro chiamato la civiltà o l'umanità (termini dal sapore troppo francese e 
settecentesco, o filantropico, per soddisfare appieno il nostro filosofo). 
Tuttavia lo spirito del mondo è un'entità così astratta da servire perlo- 
più solo a rappresentazioni immaginose: per esempio, a calzare gli sti- 
vali delle sette leghe quando il progresso conosce un’accelerazione. Il 
nome stesso ricalca l’altro più diffuso termine ‘spirito del popolo”, e pro- 
prio gli spiriti dei popoli sono al lavoro nella storia. Senonché di nuovo 
Hegel ci sorprende: la sua non è una storia basata sull’idea romantica e 
ottocentesca di nazionalità. Al contrario i popoli chiamati a scandire il 
progresso della libertà sono quanto di più eterogeneo si possa immagi- 
nare: gli Orientali, i Greci, i Romani e i Germani. In Hegel, infatti, lo 
schema di progresso tripartito ispirato alla successione ciclica delle co- 
stituzioni è innestato sopra un altro schema, non meno antico e glorio- 
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so, ossia quello che vede nella storia il susseguirsi di quattro grandi im- 
peri, o monarchie universali; ed è a queste che Hegel adatta la nozione 
più recente di spirito del popolo. 

La serie delle quattro monarchie, stabilite nella prima età cristiana 
mediante l’intreccio di due filoni interdipendenti, ossia quello ebraico 
del libro di Daniele e quello greco-romano della storiografia di Polibio 
e dei suoi successori, prevedeva che alla fine dell'impero romano se- 
guisse l'avvento del regno di Dio. Alla caduta di Roma il pensiero so- 
pravvisse grazie all’ostinazione con la quale per secoli fu negata la fine 
di quel mondo — non così evidente allora come siamo abituati a consi- 
derarla oggidì — fino a trovare nel Sacro Romano Impero dapprima di 
Carlo Magno, poi degli Ottoni, la prosecuzione ininterrotta di quella 
quarta e ultima monarchia universale romana. I riformatori protestanti, 
alla loro testa Melantone e Calvino, fermamente convinti della verità del- 
la Bibbia anche in sede storica, rafforzarono più tardi il vacillante cre- 
dito della profezia di Daniele; così, nonostante i sarcasmi francesi di Bo- 
din e poi le obiezioni di Conring, Grozio, Gerhard Johann Voss e altri 
ancora, la teoria dei quattro imperi, gratificante per i Tedeschi anche sul 
piano politico, resistette in Germania fino al Settecento come maniera 
normale di presentare la storia, quando la storiografia illuministica se ne 
sbarazzò come di un abito vecchio. 

Due volte stupisce perciò la ripresa di questo schema nella filosofia 
della storia hegeliana: la prima, come si è detto, per l’estraneità alla sen- 
sibilità moderna, propria anche di Hegel, per i caratteri nazionali dei va- 
ri popoli europei; la seconda per l'evidente anacronismo alla luce di un 
avvenimento vissuto da Hegel stesso, ossia la fine del Sacro Romano Im- 
pero della nazione tedesca con la rinuncia di Francesco II d'Asburgo a 
quel titolo, nel 1806, dopo la sconfitta a opera di Napoleone e del nuo- 
vo Impero francese. Durante la Restaurazione, è pur vero, non mancò 
in Germania, anche fra i patrioti tedeschi, chi sognasse il ristabilimento 
del millenario impero germanico, sottratto all’egemonia austriaca; ma 
Hegel non dà mai segno di nostalgia, anzi parla con sommo disprezzo 
dell’antica costituzione imperiale tedesca, tacciandola di anarchia. 

Così inattuale è lo schema adottato e così consapevole ne è Hegel, che 
il risultato è un completo stravolgimento. Dove la tradizione prevedeva la 
successione di Assiro-Babilonesi, Persiani, Greci (Macedoni) e Romani, 
Hegel da un lato fonde i primi due imperi in un solo regno orientale, al- 
largato a est fino a comprendere l'India e la Cina, dall’altro spezza l’es- 
senziale continuità fra impero romano e impero germanico. L’aver dato i 
natali a Gesù Cristo non basta all'impero romano per garantirsi l'eternità 
terrena: soltanto nuovi popoli, i popoli del nord, sono chiamati a realiz- 
zare i princìpi della nuova religione. L'attesa escatologica del quinto re- 
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gno, il regno di Dio, si dissolve e il regno germanico, come già il regno 
orientale, perde ogni carattere di unità statale: è un complesso di Stati ac- 
comunati da una medesima civiltà, retti perlopiù da monarchie nazionali 
dinastiche, ben presto irriducibili all’organizzazione politica del Sacro 
Romano Impero. Non a caso Hegel finisce spesso per sostituire in queste 
Lezioni il termine ‘regno’, adoperato nei Lineamenti di filosofia del dirit- 
to, con il termine ‘mondo’, più vago ed elastico, meglio adatto a definire 
entità così composite come quelle descritte. 

Perché Hegel abbia voluto mantenersi fedele in queste condizioni al- 
lo schema delle quattro monarchie costituisce naturalmente un proble- 
ma. Qualcosa deve avervi a che fare la sua idea del progresso come prov- 
videnza secolarizzata e della storia mondiale come teodicea, o giustifi- 
cazione di Dio nella storia. Qui si può solo notare che in generale Hegel 
mostra di amare i grandi modelli di articolazione della storia. Lo sche- 
ma delle quattro età dell’uomo - infanzia, giovinezza, maturità e vec- 
chiaia — rinverdito da Herder, ma incompatibile con l’idea del progres- 
so, è applicato alla storia dei singoli popoli (le età ridotte a tre) e perfi- 
no alla storia mondiale, qui con il solo accorgimento di considerare la 
vecchiaia dello spirito non già decadenza, ma perfezione, pienezza. Lo 
schema ispirato alle persone della Trinità cristiana, lo schema di Gioac- 
chino da Fiore, così caro a Lessing, affiora per un momento nella storia 
del regno germanico, il regno cristiano, suddiviso in tre periodi che fa- 
rebbero come rivivere nel corso della quarta le monarchie universali pre- 
cedenti. Per uno strano paradosso non si trova in Hegel proprio la tri- 
partizione in evo antico, evo di mezzo ed evo moderno, fissata da Cel- 
larius (1688); ma di questa Hegel condivide il tratto più notevole, come 
si vedrà: l'invenzione del Medioevo, opposto alla modernità. 


4.1 grandi individui storici 


All’interno dei popoli, o delle monarchie universali, forse sarebbe meglio 
dire delle grandi civiltà, operano il progresso gli individui, ma individui 
speciali. Hegel dedica pagine famose alla descrizione di quelli che chiama 
i grandi individui storici, talvolta anche gli eroi. In anticipo sulle idee e i 
bisogni dei contemporanei, essi li guidano là dove questi a loro insaputa 
vogliono essere guidati e cadono in disgrazia una volta esaurito il loro 
compito. Sono condottieri di anime, prima che di eserciti o Stati, cono- 
scono interessi e passioni, ma le loro azioni non si lasciano spiegare con le 
categorie morali valide per gli uomini comuni. L’eterno dissidio fra poli- 
tica e morale trova qui la sua espressione più vistosa e la storia è chiama- 
ta a comporlo: là dove un osservatore limitato scorge solo immoralità, il 
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filosofo vede prepararsi una morale superiore, adatta a un'umanità più li- 
bera. In qualcuno dei suoi corsi Hegel sentiva di dover spendere parole di 
encomio per gli individui rispettosi dei costumi e delle leggi, conservato- 
ri degli Stati e delle società. Ma i grandi individui storici sono un’altra co- 
sa, essi appaiono in concomitanza delle grandi rivoluzioni, delle svolte 
della storia, che mutano le tavole dei valori degli uomini, 

Ma chi sono in concreto gli individui considerati da Hegel? A ben 
guardare, pochissimi e appartenenti a due categorie generali; i grandi con- 
dottieri politici e militari, conquistatori e riformatori, oppure i grandi 
creatori di filosofie e religioni, sostitutive di norme decadute — gli uni e gli 
altri spesso caratterizzati da una fine precoce o sventurata. Al primo tipo 
corrispondono i ritratti di Pericle, Alessandro, Giulio Cesare, Carlo Ma- 
gno, Richelieu, Federico II di Prussia e Napoleone; al secondo tipo i ri- 
tratti di Socrate e Lutero. Due recenti tradizioni si fondono in questo elen- 
co, quella illuministica dei santi laici del genere umano, codificata in ca- 
lendari fino a Comte, e quella napoleonica del nascente cesarismo. Nu- 
merose le assenze illustri, ma Hegel non è interessato a una rassegna 
esaustiva degli eroi, né a tratteggiare singole figure esemplari, come farà 
Carlyle. Addirittura egli è tentato di scrivere una storia senza individui, 
meri strumenti del progresso, come avrebbe voluto anche Comte. Un ca- 
so a parte è costituito da Gesù Cristo, autore della massima rivoluzione 
contemplata da Hegel, esempio senza pari di una vita breve e sfortunata, 
interamente votata a una causa destinata a far epoca. Se il suo nome non 
compare nella serie dei grandi individui storici, è solo perché Hegel nella 
maturità era preda di preoccupazioni religiose e teologiche sconosciute al 
secolo precedente e financo alla sua giovinezza, quando anch'egli si era 
dedicato al paragone, tutto terreno, fra Socrate e Gesù. A rimediare prov- 
vederanno i suoi discepoli di sinistra, a partire da Strauss. 

Una cosa però è evidente: senza Napoleone e senza la disputa sorta 
intorno alla sua figura, la dottrina hegeliana dei grandi individui storici 
sarebbe difficile a pensarsi. Contro la riduzione di Napoleone a un usur- 
patore e a un tiranno, viva innanzitutto in Francia in pagine famose di 
Constant, Chateaubriand, Madame de Staél, Hegel fa di lui l’eroe epo- 
nimo della rivoluzione francese, pur senza concessioni alla mitologia na- 
zionale che covava in Francia sotto le ceneri dell'Impero (a differenza 
del contemporaneo Cousin, suo emulo anche nella teoria degli eroi, He- 
gel non aveva bisogno di provare che tutti, vincitori e vinti, avessero per- 
duto a Waterloo...). Troppo forte era stata anche su Hegel l’impressio- 
ne di quelle molte cadute di dinastie e troni in Europa, perché egli non 
volesse ricavare una lezione più generale dalla vicenda del principale ar- 
tefice di tanto sconquasso. Di qui la dottrina dei grandi individui stori- 
ci, dove il culto romantico di Napoleone (si pensi solo a Byron, Stendhal, 
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Heine, Grabbe) è potentemente temperato dalla visione provvidenziale 
della storia (la famosa astuzia della ragione) e dalla lettura dei classici, 
Plutarco su tutti. 

Se poi Hegel immaginasse per Napoleone un successore nella serie 
dei grandi individui storici è un altro argomento, che attiene alla que- 
stione di un possibile prolungamento della sua filosofia della storia. 
Com'è noto, all'esercizio di trovare a Napoleone un degno erede si sa- 
rebbe dedicata, nei decenni successivi, molta teoria e pratica della vita 
politica europea e non solo. 


5. Oriente e Occidente, Vecchio e Nuovo Mondo 


Fin qui la storia si presenta come progresso degli uomini nella libertà, 
scandito dall’apparizione di regni maestosi e grandi individui a segnare 
il passaggio da una civiltà all’altra, o svolte nei processi interni a ciascu- 
na. Tuttavia l'apparizione di questi regni segue un ordine che non è sol- 
tanto temporale, bensì anche spaziale. La successione di Orientali, Gre- 
ci, Romani e Germani prende avvio dalla remota Cina per arrivare fino 
alle regioni centro-settentrionali dell'Europa e determinare così, per un 
osservatore eurasiatico, uno spostamento da oriente a occidente. Per He- 
gel non si tratta di una semplice impressione visiva: da estremità del cor- 
so apparente del sole, oriente e occidente assurgono a estremità reali del 
corso della storia, del progresso dalla libertà di uno solo alla libertà di 
tutti. Esistono nella storia un Oriente e un Occidente assoluti e questi 
coincidono con le estremità geografiche dell’Eurasia. 

È inutile dire che Hegel non inventa qui nulla di nuovo e ne è consa- 
pevole: l'abitudine a considerarsi occidente rispetto all’Asia e a caricare 
tale dualismo di un forte giudizio di valore risaliva già ai Greci vincitori 
dei Persiani, poi vinti a loro volta a occidente dai Romani; anche la pro- 
pagazione del cristianesimo aveva seguito nell'antichità la medesima di- 
rezione. L'avvento dei barbari germanici e la loro conversione alla nuova 
religione avevano solo trasferito verso nord il baricentro della civiltà cri. 
stiana, tanto più a fronte della dolorosa perdita delle regioni nordafrica- 
ne passate all’islam. In tempi a Hegel più vicini, nella pubblicistica politi- 
ca, il concetto di dispotismo orientale era servito a irrobustire negli spiri- 
ti colti dei popoli europei la fiera coscienza dei propri diritti contro gli ec- 
cessi del potere monarchico, reo di voler abbassare liberi Cristiani al 
livello dei Turchi. Il problema era costituito semmai dalla scoperta del- 
l'America, che aveva allargato a occidente i confini del mondo abitato ri- 
spetto all'Europa. E proprio qui il lettore odierno troverà di che stupirsi, 
non già per nostra mancanza di abitudine a raffigurarci l’esistenza di una 
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più libera civiltà occidentale, ma perché nell’immaginazione comune que- 
sta si estende alla maniera di un ponte sopra l'Atlantico a unire l'Europa 
e l'America, avendo proprio in quest’ultima il pilastro più saldo. 

Al contrario l'idea di un Occidente assoluto serve a Hegel anche per 
trattenere il progresso al di qua dell’oceano. L'America è per lui solo 
un'appendice della civilissima Europa, importante per le conseguenze 
della sua scoperta, ma di suo ancora priva d’iniziativa nella storia. Non 
prefigura un ulteriore progresso a occidente, diversamente da quanto 
avevano pensato nei tre secoli dopo la scoperta non pochi Europei, mos- 
si da preoccupazioni religiose prim’ancora che politiche. Con l’indipen- 
denza delle tredici colonie nordamericane, così influente sulla rivolu- 
zione francese e sulla Gran Bretagna, poi alla luce della recentissima co- 
stituzione di Stati dell’America latina sopra le rovine degli imperi 
coloniali spagnolo e portoghese, la refrattarietà di Hegel ad assegnare un 
posto al Nuovo Mondo nella storia della libertà può ben apparire il frut- 
to di un’ostinata preclusione, e possono suonare poco gradevoli le rare 
parole dedicate all’inevitabile conquista europea del passato, che tanta 
indignazione aveva destato per le sue violenze nei più nobili spiriti dei 
secoli trascorsi (proprio da qui prese le mosse, negli anni Quaranta, An- 
tonello Gerbi con La Disputa del Nuovo Mondo, dove Hegel patisce un 
ideale contrappasso per il suo pregiudizio antiamericano, stanca eco del 
grande Buffon e dell'abate de Pauw). Ma due considerazioni possono 
valere almeno a mitigare questa impressione negativa: la prima è che non 
mancava allora in Europa chi addirittura condannasse come precoce e 
infausta la scoperta stessa di quel mondo, foriera di rivoluzioni; la se- 
conda, più interessante, perché non così ispirata a un rifiuto del pre- 
sente, è che i primi anni dell’acquistata indipendenza americana furono 
per molti, non solo in Europa, ma altresì in America, il momento nel 
quale le sorti dei due continenti parvero dividersi e l'Atlantico ridiveni- 
re una barriera. Hegel invero pensava tutt'altro dei mati e degli oceani, 
vie di collegamento naturali, ma chissà se un’eco non possano aver avu- 
to sulle sue idee la cosiddetta dottrina Monroe, enunciata proprio nel 
1823, e la più generale impressione di lontananza suggerita alle antiche 
madrepatrie da quella fresca indipendenza degli Stati americani. 

Certo è che le principali riflessioni di Hegel sulla condizione attuale 
dell’America rispecchiano le sue idee sull'Europa: importanza del fatto- 
re religioso, ossia della diversità fra Nordamerica protestante e Sudame- 
rica cattolico, politicamente instabile, e scetticismo circa le costituzioni 
repubblicane di quei paesi. Favorita invero negli Stati Uniti dalla man- 
canza di nemici temibili e di un confine rigido a ovest, la costituzione re- 
pubblicana, basata sulla sovranità popolare, doveva apparire reggersi a 
Hegel anche su di un altro fondamento, ben poco lodevole: la schiavitù, 
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che per lui come per molti in Europa — già lo si è detto — continuava a 
valere come correlato essenziale della democrazia, sul modello degli an- 
tichi. Quale paese del futuro, secondo la definizione convenzionale da- 
ta a lezione, l'America sembra in realtà ripresentargli i medesimi pro- 
blemi faticosamente e solo in parte superati nei moderni Stati europei. 


6. Alle porte della storia: l'Africa 


Un altro continente, l'Africa, risulta escluso dal corso della storia. Qui 
il motivo non è la novità — novità solo per gli Europei, nel caso dell’A- 
merica, epperò anche per la storia della libertà dall’Asia all'Europa — 
bensì è in rapporto con cause naturali, climatiche. Hegel era abbastan- 
za buon lettore di Montesquieu e di Herder (per citare solo i due auto- 
ri più noti), da ritenere che il clima avesse qualcosa a che fare con la sto- 
ria e i costumi dei popoli. Soprattutto egli era convinto che i climi estre- 
mi, freddi o caldi, impedissero agli uomini di sottrarsi alla prepotenza 
della natura e di prendere coscienza della propria libertà. In pratica la 
regola si applica agli sparsi abitanti delle regioni artiche del Canada e 
della Siberia, quali li si veniva conoscendo ormai da un secolo grazie a 
spedizioni in prevalenza inglesi e russe (queste ultime spesso affidate a 
naturalisti tedeschi), ma ancor più si applica ai misteriosi abitatori degli 
altipiani centrali del continente africano. 

Altipiani centrali, perché l'Africa mediterranea è da sempre uno sce- 
nario della storia mondiale, un possedimento delle grandi civiltà asiati- 
che o europee: l’antico Egitto annesso all'impero persiano (per Hegel il 
luogo di trapasso dall’Oriente alla Grecia), i Romani con le guerre pu- 
niche, poi gli Arabi e forse in avvenire le moderne potenze europee. AI 
contrario, il resto del continente continuava a essere avvolto in una fit- 
ta oscurità. Dalla lettura della Erd&kunde di Karl Ritter, professore di geo- 
grafia e suo collega a Berlino, venivano a Hegel notizie sulle relazioni 
dei viaggiatori europei, dai missionari cattolici del Cinquecento e Sei- 
cento fino ai più recenti esploratori inglesi e francesi, inquadrate in una 
sommaria partizione di quel continente, volta a sopperire alle molte la- 
cune nella conoscenza con il ricorso a criteri generali di orografia e idro- 
grafia. L'esplorazione dell’Africa interna, condotta lungo i grandi fiumi 
— il Senegal, il Gambia, il Niger, il Congo e naturalmente il Nilo — era 
ancora in una fase avventurosa, riservata a uomini che mischiavano in sé 
lo scienziato, il missionario, il mercante e il diplomatico, partivano con 
un piccolo seguito dalle fortificazioni europee sulla costa e intrecciava- 
no rapporti con popoli quasi sconosciuti. 

Hegel, al quale va dato atto di essersi dedicato di persona allo studio 
di alcuni autori citati da Ritter, riproduce di preferenza quelle notizie che 
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meglio corrispondono alla sua rappresentazione dell’uomo allo stato di 
natura: superstizione e rozzo dispotismo, bonomia e ospitalità, ma anche 
ferocia, massacti tribali — allora come oggi impressionanti per l’osserva- 
tore europeo —- fino all’immancabile cannibalismo. Al confronto la schia- 
vitù praticata da quei popoli e incentivata dai trafficanti arabi ed europei 
appare una prima elementare forma di civiltà, contraria a ogni diritto, ma 
preferibile a quelle uccisioni sistematiche. Da poco erano entrate in vigo- 
re per gli Stati Uniti e le principali potenze europee (non ancora la Spa- 
gna) le nuove norme contro la tratta degli schiavi; ancora non si era spen- 
ta l’eco della tentata abolizione della schiavitù nelle colonie caraibiche 
francesi durante la rivoluzione, con i suoi strascichi sanguinosi e il suo fi- 
nale fallimento: così Hegel non manca di dire la sua e di spiegare che la 
schiavitù è un torto assoluto, ma il suo sradicamento richiede i tempi lun- 
ghi della storia, non già l'immediatezza della legge morale. Colpisce in He- 
gel, oltre al pregiudizio verso i selvaggi, la scarsa preoccupazione per la 
conversione di quelle popolazioni al cristianesimo e per la vasta diffusio- 
ne dell'islam — pensiero costante in Ritter e nei viaggiatori europei (uno di 
loro, lo scozzese Mungo Park, si era addentrato nell’odierno Mali con una 
scorta di Bibbie in arabo, sola lingua scritta conosciuta in quei paesi). Co- 
sì pure, ma per più comprensibili ragioni, non c’è ancora traccia del futu- 
ro colonialismo europeo: se ne trova un preannuncio in un accenno del 
1830 alla conquista francese di Algeri, ma questa appare a Hegel solo l’i- 
nizio di un auspicabile ritorno dell’Africa settentrionale al suo tradizio- 
nale legame con l'Europa, senza relazione con la sorte dell’Africa nera. 

L’Africa vera e propria è lasciata alle porte della storia, quasi una 
monarchia universale alla rovescia, un monito sempre attuale contro 
ogni illusoria separazione della libertà dal progresso faticoso della civiltà. 
Non c’è Stato, e questo dice tutto. Così l’intero emisfero australe resta 
ai margini dell’interesse di Hegel. 


7. La culla della civiltà: l’Asia e il suo ritardo storico 


Le cose cambiano al prendere avvio della storia in Asia, sede di antichi e 
consolidati costumi e istituzioni statali. L'Asia è per definizione la culla 
della civiltà, il primo grande regno della storia mondiale: il regno orienta- 
le. Subito balza agli occhi una spaccatura insieme storica e geografica: da 
un lato appartengono a questo regno la Cina e l’India, le due civiltà più 
lontane dall’Europa e ancora esistenti; dall'altro l'antico impero persiano 
con le varie civiltà ivi racchiuse, tutte ormai tramontate. Hegel è così con- 
sapevole di tale anomalia da riconoscerla senza finzioni e trarne anzi un 
insegnamento: la Cina e l'India sussistono immutabili, perché la storia del- 
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la libertà vi avrebbe posto, per così dire, solo le premesse, per sviluppar- 
si altrove e più a ovest; al contrario l'impero persiano è scomparso proprio 
perché parte integrante della storia e suo passato più remoto. 

Come già detto, Hegel deve riadattare alle moderne conoscenze l’an- 
tico schema delle quattro monarchie. Troppo nuova e indefinita l'O- 
ceania, l'America interviene solo in prospettiva europea e l'Africa resta 
in disparte per il suo isolamento fisico e spirituale, che lasciava ancora 
irrisolti a quel tempo problemi già intravisti da Erodoto (le sorgenti del 
Nilo, il corso del Niger, i misteriosi pigmei, ecc.). Non così Hegel può 
disfarsi di due fra le più antiche civiltà asiatiche, la Cina e l'India ap- 
punto, estranee alla storia sacra, quasi sconosciute agli autori greci e ro- 
mani, ma ormai da alcuni secoli dischiuse, pur fra mille difficoltà, ai vi- 
sitatori europei, allettati dalla promessa di enormi risorse materiali e te- 
sori di sapienza. Da tempo aperta a prudenti scambi culturali, grazie 
soprattutto alla sagacia dei missionari gesuiti, la Cina faceva ancora re- 
sistenza alla penetrazione politica e commerciale europea, così che in 
quegli anni la celebre Compagnia delle Indie tentava invano di stipula- 
re vantaggiosi trattati con la corte di Pechino. Al contrario l'India sem- 
brava voler recuperare gli anni trascorsi in relativa solitudine e cedere 
infine agli Europei, segnatamente agli Inglesi, i suoi territori e anche i 
suoi capolavori: la scoperta del sanscrito riaccendeva in molti la speranza 
di rintracciare il luogo di origine del genere umano e autorizzava il so- 
gno di un nuovo rinascimento, paragonabile a quello occorso con la ri- 
scoperta della letteratura greca dopo la caduta di Costantinopoli. 

Così anche Hegel deve tener conto di notizie che già agli uomini del 
secolo precedente avevano imposto di ridisegnare la mappa della civiltà. 
Fra le righe della narrazione ci si fanno incontro autori e opere fonda- 
mentali per la storia degli studi orientali, con una curiosa sfasatura — tem- 
porale, nazionale e religiosa — non priva di conseguenze anche sulla pro- 
spettiva hegeliana: uomini del secolo XVIII, perlopiù missionari, france- 
sie cattolici, nel caso della Cina, con la parziale eccezione del sinologo Ré- 
musat, contemporaneo di Hegel, e dei diari di due famose legazioni inglesi 
a Pechino, guidate da lord Macartney e da lord Amherst Pitt, a cavallo del- 
le guerre napoleoniche; uomini già quasi immersi nel secolo XIX — in pre- 
valenza studiosi laici, inglesi e protestanti — nel caso dell’India, primi fra 
tutti i membri della Asiazic Society di Calcutta con la loro rivista, le «Asia- 
tic Researches», ma poi anche autori tedeschi, filologi e filosofi, di solito 
interessati alle antichità indiane più che a quelle cinesi. Così mentre la de- 
scrizione della Cina è in Hegel sobria e distaccata, quella dell'India è ap- 
passionata e intrisa di polemica contro l’indomania romantica. 

Solo dopo la Cina e l'India il racconto assume un andamento cro- 
nologico, a partire dall’antica Persia, sebbene l’interesse per i costumi e 
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la tradizione religiosa dei popoli orientali, compresi gli Ebrei, prevalga 
sempre. Qui gli autori classici e l'Antico Testamento si affiancano come 
fonti autorevoli ai moderni specialisti di mitologia, agli studiosi di pehl. 
vi e avestico (la cosiddetta lingua zend o dei libri sacri dello zoroastri- 
smo), ai decifratori di geroglifici ed esploratori di tombe e piramidi egi- 
zie, numerosi a partire dalla spedizione napoleonica del 1798 (fra loro 
l’italiano Belzoni). L'effetto è invero un po’ straniante: reso edotto sul- 
le antichità assiro-babilonesi, persiane, fenicie, ebraiche ed egiziane, il 
lettore di Hegel non verrà a saper nulla sullo stato delle corrispettive re- 
gioni nei tempi a lui più vicini, diversamente da quanto accade per le 
lontane Cina e India. 

Nel frattempo la libertà, accresciuta, ha varcato il mar Egeo, e non può 
darsi nella storia che la libertà faccia tappa due volte presso un stesso po- 
polo, una stessa civiltà. L’Oriente raffigurato a Berlino con ben maggiore 
dottrina rimane pur sempre il compatto regno teocratico apparso a Hegel 
in gioventù, secondo il collaudato schema del dispotismo orientale, quan- 
do il suo primo interesse era la serrata critica del retaggio ebraico nel cri- 
stianesimo. L'individuo non conta ancora nulla, schiacciato com'è sotto il 
peso di una natura non ostile come in Africa, ma possente e divinizzata, 
via via concepita in senso più spirituale solo muovendosi verso occidente. 
Così è normale che nella maturità l'istituzione orientale più interessante 
divenga per Hegel il sistema indiano delle caste, dove il primo abbozzo di 
una diversificazione sociale s’irrigidisce nella fissità naturale di un’appar- 
tenenza per nascita e che conferisce all'India la sua inconfondibile fisio- 
nomia anche in mancanza di uno Stato unitario. La monarchia orientale, 
il regno della libertà di uno solo, è un sistema dove non è dato a nessuno, 
se non al principe e sommo sacerdote, di disporre della propria vita, dei 
propri averi, dei propri pensieri, ma tutto appartiene al dio, al patriarca, 
a ciò che Hegel chiama la ‘sostanza’. 

Avviene così che l'Asia fra l'India e l’Anatolia, l’antico impero persia- 
no, rappresenti solo il teatro della crisi di questa società monolitica e che 
la storia più recente sia volutamente omessa da Hegel come ininfluente sul 
progresso della libertà. Qui il problema è costituito dall’islam, potente fat- 
tore di unificazione di quei popoli e religione più nuova rispetto al cri- 
stianesimo — con quel che ciò potrebbe significare per una filosofia della 
storia dove l’avanzare del tempo coincide con il progresso della libertà. 
Hegel avverte l’insidia e vi si sottrae con una tesi ardita: l’islam è per lui 
solo un ebraismo fattosi ecumenico, scioltosi dalla restrizione naturalisti- 
ca a una sola nazione, main ritardo rispetto al cristianesimo e alla sua sco- 
perta dell’identità fra le nature divina e umana; di conseguenza l’islam rap- 
presenta un progresso per alcuni di quei popoli, non per l’umanità nel suo 
insieme. Addirittura Hegel mette in dubbio l'effettiva posteriorità dell’i- 
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slam rispetto al cristianesimo. Quest'ultimo è nato prima, è vero, ma ha 
potuto modellare una società fondata sui suoi princìpi solo dopo una lun- 
ga preparazione, si può dir quasi solo a partire dall'impero carolingio; l’i- 
slam è nato più tardi, ma ha esercitato un’azione repentina e contagiosa, 
non dissimile in ciò dalla recente rivoluzione in Francia. Di qui l’attuale 
stanchezza dell’islam e il suo precoce esaurimento, tipico di ogni tentati- 
vo di trasformazione istantanea della società e delle menti. 

A chiarire il giudizio di Hegel, va detto che egli aveva sotto gli occhi 
il costante declino dell'impero ottomano, premuto dalle grandi potenze 
europee, le sconfitte a opera di Russi e Austriaci, l’irrimediabile inferio- 
rità navale rispetto alla Gran Bretagna e alla Francia nel mar Mediter- 
raneo, le spedizioni francesi dapprima in Egitto, poi in Algeria, l’avvio 
della riconquista cristiana dei Balcani con l’insurrezione della Grecia. In 
India poi, sotto gli urti dei correligionari Persiani e Afgani, degli indui- 
sti Maratti, dei sikb e degli Inglesi, si era dissolto l'impero Mogul e per- 
fino nell'Africa subsahariana Hegel poteva leggere in Ritter del recente 
ingrandimento di regni autoctoni a scapito dei conquistatori arabi. Il suo 
disinteresse per il Medio Oriente e l’islam è dunque anche e soprattut- 
to il frutto di un giudizio politico, suggerito dalla vivace impressione d’i- 
narrestabile decadenza di quegli imperi dopo secoli di espansione mi- 
nacciosa. Sullo sfondo è l’incipiente passaggio, nei rapporti fra Europa 
e Asia, dal millenario antagonismo alla colonizzazione, un passaggio che 
Hegel mostra di aver presente per l’Estremo Oriente: caduta ormai in 
gran parte l'India sotto la dominazione britannica, anche la Cina non 
potrà sfuggire a lungo all’egemonia europea. 

Senonché Hegel, da buon tedesco, era in fondo solo uno spettatore 
del rivolgimento in atto; così nelle sue pagine, come in quelle dei suoi 
compatrioti, l'interesse comparatistico, la curiosità erudita, il gusto per 
l’esotico finiscono per prevalere di gran lunga sulle considerazioni geo- 
politiche. Di qui il tono del suo dicorso, la vivida eco delle molte sue 
letture antiquarie ed etnografiche. 


8. La Grecia e il tramonto dell'ideale neoclassico 


Il passo successivo è l’antica civiltà greca. È noto che, giunto a trattare del- 
la Grecia, Hegel trae un sospiro di sollievo e annuncia ai suoi uditori che 
qui si sentiranno finalmente a casa propria. Non è solo questione di ap- 
partenenza all'Occidente. La stessa espressione Hegel adoperava per la 
poesia luminosa di Omero a confronto del tetro Nibelungenlied, risco- 
perto e ammirato in quegli anni dai romantici e dagli studiosi di antichità 
germaniche. La Grecia rappresenta per lui una seconda patria, carica di 
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affetti. La passione giovanile per gli antichi, l'ideale neoumanistico di au- 
tori pur così diversi come Winckelmann, Forster, Goethe, Schiller, Hòl- 
derlin, rivive nel ricordo di Hegel e gli detta parole accorate. All’arida con- 
tabilità di certa storiografia, che sviliva il significato delle guerre persiane 
al cospetto dei ben maggiori eserciti combattutisi in età successive, Hegel 
oppone il pathos della libertà: mai più la superiorità dello spirito sul gran 
numero apparve così chiara come allora, invero sul gran numero di un’u- 
manità non spregevole, i Persiani appunto. 

Tuttavia si può ben dire che la matura riflessione hegeliana sulla Gre- 
cia, compiuta nelle linee essenziali sin dagli anni jenesi, altro non sia che 
uno sforzo doloroso di staccarsi da quell’ammirazione giovanile, di spie- 
gare perché l’armonia e la bellezza classiche, quella fiera cittadinanza, 
siano presto sfiorite e non possano più ritornare. La Grecia ripensata da 
Hegel è forse non più così amabile, ma indubbiamente più ricca e più 
vera. L'armonia fra individuo e società, motivo di superiorità rispetto al 
dispotico Oriente, è soltanto costume, perciò fragile e imperfetta. 

Un ruolo importante avrà giocato in questa rivisitazione l'andamento 
della rivoluzione francese. È appena il caso di ricordare che cosa avesse si- 
gnificato nel secolo trascorso il richiamo ai modelli repubblicani greci e 
romani e come il loro ripudio, già caratteristico di certa fronda antinapo- 
leonica, lo fosse ancor più del pensiero politico della Restaurazione, in- 
cluso il rifiuto della democrazia rousseauiana con il principio della sovra- 
nità popolare. Hegel non aveva bisogno di suggerimenti: già nella Fero- 
menologia la revisione del giudizio sulla Grecia procede di pari passo con 
la severa critica del governo della virtù durante il Terrore. Così anche que- 
ste Lezioni dichiarano apertamente che in materia di costituzioni statali i 
popoli europei contemporanei non hanno da prendere esempio né dagli 
Orientali, né dai Greci, né dai Romani - tutti in realtà meno liberi di noi, 
come la filosofia della storia vuol dimostrare. Chiara è in particolare la 
scarsa simpatia di Hegel per la militaresca Sparta e per il preteso eguali- 
tarismo delle favolose istituzioni di Licurgo. 

L'attenzione del giovane Hegel si rivolgeva soprattutto alla religione 
popolare greca, più serena e umana rispetto al cristianesimo. Nella matu- 
rità lo sguardo si sofferma piuttosto sui lati oscuri della vita greca: i mi- 
teri, gli oracoli, la schiavitù. Il tema del momento, noti ormai i testi sacri 
dell’induismo e dello zoroastrismo, era l'origine orientale della religione 
e della filosofia elleniche. Tuttavia non vi è traccia in Hegel della curiosità 
di Schelling e dei molti suoi imitatori romantici per l’arcana sapienza rac- 
chiusa in quei misteri e oracoli; non per questo è grande la sua Grecia. AI 
contrario proprio in quel buio egli intravvede il difetto esiziale della so- 
cietà greca, capace di corrodere perfino lo splendore di Atene descritto 
da Pericle in Tucidide. È un difetto insieme di libertà individuale e di 
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uguaglianza civile, reso evidente nella po/is sia dalla generale sottomissio- 
ne al costume, ovvero dalla rinuncia alla decisione individuale, sia dall’e- 
sclusione degli schiavi. La morale greca non è ancora la nostra, le scelte 
anche più tragiche non ricadono nella coscienza soggettiva, almeno non 
fino ai sofisti e a Socrate, il quale appare non a caso nell’ora suprema di 
Atene a segnare suo malgrado il tramonto dei valori tradizionali e così an- 
che dello Stato fondato su di essi. Il principio monarchico della decisione 
individuale, sconosciuto alla democrazia, suole affacciarsi solo in forma di 
sentenza oracolare, finché la libertà di coscienza, del pari ignota, assume 
le sembianze del misterioso dèmone socratico e scuote le fondamenta del- 
la polis. In gioventà Hegel aveva ammirato Socrate come campione di 
virtù perseguitato, corrispettivo ellenico di Gesù Cristo; nella maturità 
Socrate diviene una figura più complessa, il rivoluzionario vittima dell’o- 
nesta reazione democratica, il propugnatore di un nuovo diritto contro 
una legittimità vacillante. 

Anche qui è visibile l’influsso della rivoluzione francese, come nel 
paragone fra l’antica sofistica e il moderno illuminismo. E davvero si può 
notare che, a partire dalla Grecia, un possente fattore di trasformazione 
interna si affianca alla conquista esterna nel produrre i grandi mutamenti 
storici, i passaggi da un regno della storia mondiale all’altro. La filoso- 
fia socratica concorre con la potenza romana al triste onore di causare 
la rovina della Grecia e lo stesso sarà, nel caso di Roma, per il cristia- 
nesimo rispetto ai barbari germanici. Nel regno germanico saranno ad- 
dirittura sempre e solo rivoluzioni interne a determinare svolte (un pen- 
siero vivo in molti dopo lo scacco del moderno conquistatore Napoleo- 
ne). Nel mezzo fra Grecia e Roma sta la splendida impresa di 
Alessandro. Essa crea a Hegel qualche imbarazzo proprio per la sfasa- 
tura temporale fra rivoluzione e conquista: la Grecia finisce di conqui- 
stare la Persia quando già la sua stessa civiltà è in crisi. Di conseguenza 
Hegel, che pur ammira Alessandro e ne fa un grande individuo storico, 
un autentico Achille, insiste sul carattere avventuroso della sua spedi- 
zione, sulla caducità del suo impero. Sarà un uditore di Hegel, lo stori- 
co Droysen, a restituire ai regni di Alessandro e dei suoi successori quel 
ruolo di crogiuolo fra Oriente e Occidente, di fucina del cristianesimo, 
che Hegel preferisce assegnare all'impero romano. 


9. Roma: missione universale e dispotismo 


Nei confronti dell’altro grande polo della civiltà classica, Roma e la la- 
tinità, Hegel si mostra più distaccato, non così partecipe come nel caso 
della Grecia. Si riflette in lui un profondo moto della cultura tedesca, 
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che a partire dalla seconda metà del secolo XVIII venne separando le 
due tradizionali metà del mondo antico, per ricercare nella grecità, tal- 
volta addirittura contro Roma, un segreto legame con il germanesimo. 
Esemplare il caso di Wilhelm von Humboldt, che non sapeva trattener- 
si dal pensare Greci e Tedeschi segretamente affini. Contavano certo il 
retaggio luterano, antiromano perché anticattolico, la rivalità con la 
Francia neolatina e imperiale, esplosa nelle guerre di liberazione anti- 
napoleoniche, infine la riscoperta romantica delle radici germaniche, 
«barbariche», della moderna nazione tedesca. Fatto sta che anche He- 
gel non fu del tutto immune dalla suggestione di una speciale parentela 
fra Tedeschi e antichi Greci, a discapito dei Romani, anzi diede il suo 
contributo alla diffusa fantasia di un primato filosofico trasmesso dalla 
Grecia alla Germania e basato sulla presunta profondità speculativa del- 
le rispettive lingue. 

Così non deve stupire il prevalere di toni negativi nella descrizione 
delle origini di Roma e dell'età repubblicana, sebbene qui non sia da sot- 
tovalutare l’antipatia di Hegel per il culto delle origini in genere e nel 
caso di Roma l’antipatia per lo storico Niebuhr, autore di una Storia ro- 
mana volta a esaltare su nuove basi la severa vita dei primi Romani, la 
moderazione e il patriottismo dei plebei fino alle guerre puniche. Anche 
Roma, come già la Grecia, offre a Hegel lo spettacolo del passaggio dal- 
l'aristocrazia alla democrazia e di qui al germogliare del principio mo- 
narchico moderno; ma ora l’accento cade piuttosto sui due estremi, ari- 
stocratico e imperiale, senza molta attenzione per i tratti di governo po- 
polare presenti nella vita politica di Roma. E poiché Hegel fin dalla 
giovinezza detestava i regimi aristocratici — specie quelli cittadini, come 
in Svizzera o a Venezia — ecco spiegarsi il suo parlare di durezza, fred- 
dezza, utilità, prosaicità di quell’antica condizione repubblicana. So- 
prattutto la descrizione della religiosità dei Romani e della loro vita fa- 
miliare gli permette di mescolare un’acuta percezione della loro diver- 
sità rispetto ai Greci con un giudizio morale perlopiù negativo. 

Ma dove Roma diviene importante, per Hegel, ai fini della storia 
mondiale, è all’epoca della trasformazione in impero. Qui è il momento 
rivoluzionario della storia romana, qui non è più possibile misurare la 
civiltà romana con i criteri applicati a quella greca. Ai commossi residui 
di simpatia per la Grecia e ai vaghi motivi di avversione romantica per 
Roma, distruttrice delle colorite individualità nazionali dei popoli, su- 
bentra la preoccupazione superiore per il progresso della libertà e per 
la missione universale dell'impero. Così Hegel fa suo e aggiorna il tra- 
dizionale motivo della funzione provvidenziale dell’impero in vista del- 
la diffusione del cristianesimo, che costituiva il cuore della stessa rivisi- 
tazione cristiana dello schema biblico delle quattro monarchie univer- 
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sali. Tuttavia, poiché il regno romano non è più l’ultimo regno terreno 
della storia, esso diviene piuttosto una specie di colossale laboratorio 
della modernità, a mezza via fra il mondo greco governato ancora dal 
costume e il mondo germanico basato sull’interiore libertà individuale. 

Il contributo più originale di Roma a questo passaggio è costituito 
dal suo sistema giuridico, da quel complesso di nozioni, norme e sen- 
tenze che sotto il nome di Corpus iuris civilis arriverà fino all'Europa 
moderna. La nozione romanistica di persona è la base giuridica della 
moderna libertà individuale, sia pur ristretta alla sfera privata. Non si 
tratta invero di una scoperta da parte di Hegel, ma di un’eredità alme- 
no del giusnaturalismo. Tuttavia è importante questo fermo riconosci- 
mento del significato storico del diritto romano contro le spinte con- 
temporanee alla rivalutazione dei diritti germanici, consuetudinari: è un 
elemento che da solo basta a distinguere il giudizio hegeliano su Roma 
da molte opinioni correnti nella Germania dell’epoca e che mira alla con- 
sacrazione del moderno Stato monarchico, avviatosi proprio tramite il 
recupero del diritto romano. Nondimeno è da dire che solo con il cri- 
stianesimo l’uguaglianza formale statuita dal diritto romano acquista per 
Hegel un contenuto positivo, diviene riconoscimento della dignità del- 
l’uomo in quanto tale, della sua libertà. 

Prima di passare a trattarne è il caso di osservare che il merito di aver 
dato al diritto romano la sua codificazione definitiva, sotto Giustiniano, 
non risparmia al superstite impero romano d’oriente la completa emar- 
ginazione rispetto al corso della storia mondiale. Benché attento lettore 
di Montesquieu e di Gibbon, Hegel non s'interessa alla continuità del- 
l'impero fino alla caduta di Costantinopoli, ma trae soprattutto da Gib- 
bon solo informazioni sulla corruzione di quella metropoli e sull’Orien- 
te medioevale. Ben altra continuità lo avvinceva, sia pur infine spezzata, 
come già si è detto: la pretesa continuità a occidente con il Sacro Ro- 
mano Impero di Carlo Magno e degli Ottoni. 


10. I/ significato storico del cristianesimo 


Dire qualcosa di esauriente sulla concezione hegeliana del cristianesimo 
è impossibile. Bisogna limitarsi al giudizio strettamente storico e anche 
qui solo a scarne considerazioni. Già si è rimarcato il carattere imper- 
sonale del cristianesimo descritto in queste Lezioni: non solo Gesù Cri- 
sto non vi appare in quanto figura storica, ma neppure si menziona l’a- 
postolo Paolo. Balza poi agli occhi che la nascita della nuova religione 
costringe Hegel a ritornare sui suoi passi, a riprendere per un attimo la 
via dell'Oriente: accadrà ancora con le crociate. In particolare egli deve 
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richiamare in scena il popolo ebraico, facendo violenza al suo principio 
di non assegnare mai per due volte un ruolo storico a un medesimo po- 
polo. Se dapprima il popolo ebraico era apparso nei regni d'Israele e di 
Giuda, annessi all'impero persiano, ora esso appare idealmente disper- 
so nell'impero romano, in anticipo sulla distruzione del tempio di Ge- 
rusalemme. È il portatore del dolore universale dei popoli per la perdi- 
ta delle rispettive identità nazionali e così anche del dolore di ogni uo- 
mo per la propria nullità, secondo la dottrina platonica e cristiana della 
caduta, applicata al racconto biblico della creazione e alle lamentazioni 
dei profeti. Da questo dolore nasce l’attesa di una redenzione universa- 
le, soddisfatta nel cristianesimo. 

Particolarmente strano e fors'anche fastidioso potrà riuscire, oggi co- 
me ieri, il disprezzo ostentato di Hegel per i problemi della personalità 
storica di Gesù e della verità scritturale, così come perle più antiche que- 
stioni di storia ecclesiastica. Dopo secoli di accanita critica biblica, tanto 
più vivace nell’illuminismo tedesco, proprio alla vigilia della polemica ac- 
cesa dalla Vita di Gest di un suo discepolo, il già ricordato Strauss, colpi- 
sce il volontario silenzio di Hegel su questi argomenti, a lui familiari fin 
dalla giovinezza. La cosa ha a che fare con l'evoluzione del giudizio hege- 
liano intorno al cristianesimo. Nella maturità, com'è noto, Hegel si ci- 
mentò nell’impresa temeraria di ridare una fondazione filosofica alla dog- 
matica cristiana, in particolare al dogma trinitario, anche rielaborando te- 
mi neoplatonici e gnostici. Era questo il suo modo di prendere atto della 
crisi prodottasi nel contenuto di verità del cristianesimo con il progredi- 
re dell’indagine storica e filologica, che respingeva la fede sempre più nel 
sentimento e sembrava minacciare il futuro del cristianesimo in quanto re- 
ligione rivelata. Di tale tentativo, riservato ai corsi di filosofia della reli- 
gione, si ode un’eco anche in queste Lezioni, tuttavia mitigata dalla diver- 
sità di prospettiva: qui prevale infatti una giustificazione destinata a ben 
maggiore fortuna, ossia la giustificazione del cristianesimo sul piano solo 
temporale, la dimostrazione di come il cristianesimo, secolarizzato, sia al- 
la base della moderna libertà. 

Perciò l’attenzione di Hegel si dirige al contenuto rivoluzionario del 
cristianesimo, alla contraddizione fra i princìpi della nuova religione e 
lo stato della società, non solo nei primi tempi, ma anche dopo che il 
cristianesimo fu accolto come religione ufficiale dell'impero romano e 
ancora durante il Medioevo. Nel suo giudizio due indirizzi si segnalano 
e nel contempo si toccano: l'interesse per la formazione d'’istituti politi- 
ci e sociali compatibili con il cristianesimo, attraverso il graduale supe- 
ramento di altri, contrari al suo spirito — la schiavitù, il servaggio — e la 
continua preoccupazione per i rapporti fra Stato e Chiesa da Costanti- 
no fino alla Restaurazione. La storia del regno germanico è in certo mo- 
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do una storia del cristianesimo, ma una storia tutta terrena, che troverà 
nella Riforma la sua svolta e nella rivoluzione francese il suo compimento 
problematico. Il cristianesimo è definito il cardine della storia mondia- 
le: una metafora ispirata al Nuovo Testamento e che trae facile confor- 
to dall’uso di contare gli anni a partire dalla nascita di Gesù Cristo. Se- 
condo un'immagine adombrata da Hegel, d'allora in poi la storia è chia- 
mata a colmare il divario fra città divina e città terrena — qualcuno 
direbbe a realizzare il regno di Dio in terra (com'è noto, questa sarà an- 
che la tesi di Lòwith in Meaning in History, che molto potere suggesti- 
vo deve a quel suo procedere a ritroso, da Burckhardt ad Agostino). 


11. Il Medioevo: conquista e teocrazia 


La riunione delle due città, o regni, parve dapprima realizzarsi nell’im- 
pero di Carlo Magno, il primo cresciuto da radici cristiane e il termine 
di quel periodo della storia cristiano-germanica incominciato con le in- 
vasioni barbariche. Per Hegel, come per tutti gli scrittori tedeschi, que- 
ste erano per antonomasia la grande migrazione di popoli (Vo/kerwan- 
derung): popoli primitivi, ma giovani, al cospetto della civiltà romana se- 
nescente. Tuttavia il gusto di Hegel non è romantico e il terreno è subito 
sgombro dal mito dell’antica libertà e moralità germanica, travestimen- 
to tedesco dell’ideale rousseauiano del buon selvaggio. Ai Germani è la- 
sciata solo una speciale profondità del sentimento, che li dispone ad ac- 
cogliere il cristianesimo con la sua nozione ancor astratta della libertà 
individuale. 

AJ confronto di quei barbari Carlo Magno è molto più interessante, 
perché è il fondatore di uno Stato: uno Stato dai poteri ben contempe- 
rati, secondo l’autorità di Montesquieu. In Francia la discussione su di 
lui era assai vivace e implicava non solo il raffronto con Napoleone, l’im- 
peratore che aveva voluto richiamarsi a quel modello, ma in chiave mo- 
narchica e legittimista anche il giudizio sull’effettiva appartenenza di 
Carlo Magno a un ideale processo di trasmissione della regalità in Fran- 
cia, sotto il segno del cristianesimo, da Clodoveo fino a Luigi XVI. AI 
tedesco Hegel non serve la lettura di Thierry per sapere che Carlo Ma- 
gno non fu un monarca francese, semmai il paragone con Napoleone si 
rivela più appropriato: Carlo Magno invero non impose ai suoi sudditi 
costituzioni calate dall’alto, ma i suoi ordinamenti, pur razionali per l’e- 
poca, cozzarono con il sentimento nazionale dei popoli sottomessi, con 
l'aspirazione d’individui e gruppi all'autonomia dallo Stato, con la pre- 
tesa della Chiesa alla separazione dal mondo e così alla supremazia sul 
potere politico. 
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Per descrivere il concorso di questi fattori alla disgregazione del- 
l'impero carolingio Hegel adopera il termine ‘reazione’. Alla base del- 
l'insuccesso è l’irrisolto dualismo del regno germanico: il dualismo po- 
litico e morale fra Stato e Chiesa, fra regno mondano e regno ecclesia- 
stico, ma anche il dualismo nazionale fra l'elemento romanico e quello 
germanico nei nuovi regni barbarici. La grandezza di Carlo Magno e in- 
sieme il suo fallimento, inevitabile, stanno nel disegno di sanare questo 
dissidio — un disegno giusto, ma in anticipo sui tempi, culminato nell’il- 
lusione di restaurare l'antico impero romano. Le due città rimasero di- 
vise ed ebbe inizio il Medioevo vero e proprio. 

L’accento riposto sul dualismo nazionale è importante, perché il te- 
ma ricorre con frequenza nel pensiero storico della Restaurazione e per- 
ché Hegel finirà per collegarvi la spiegazione del persistente dissidio fra 
cattolici e protestanti. Storiografia e letteratura romantiche coltivavano 
l’idea di riportare i conflitti sociali, politici e religiosi dei moderni Stati 
europei a più antichi conflitti nazionali originati da una conquista. In 
Francia l’idea era antica, risaliva attraverso le opere di Montesquieu, Du- 
bos, Boulainvilliers fino alle guerre di religione; dopo la rivoluzione ave- 
va trovato nuovo e più ricco alimento nella riflessione di Thierry, Gui- 
zot, sulla formazione della monarchia e sul suo rapporto con il terzo sta- 
to. In Inghilterra viveva nei fortunati romanzi di Scott, pieni 
dell’antagonismo fra Sassoni e Normanni. In Germania nelle influentis- 
sime opere storiche di Niebuhr e di Savigny su Roma primitiva e sul di- 
ritto romano medioevale. Così anche in Hegel troviamo che l’impero ca- 
rolingio si divise per la rivalità tra Franchi occidentali e Franchi orien- 
tali, i primi sempre più influenzati dalla tradizione gallo-romana, i 
secondi rimasti in tutto germanici, 

Quanto al dualismo fra Stato e Chiesa, la sua manifestazione più cla- 
morosa fu lo scontro fra imperatori e papi, esploso più tardi sotto gli im- 
peratori tedeschi. La simpatia di Hegel va apertamente a questi ultimi, 
in particolare ai grandi Hohenstaufen, suoi conterranei svevi, ma senza 
illusioni: impossibile mantenere unite l’Italia e la Germania, reprimere 
l'ascesa dei comuni, debellare la teocrazia papale con le sole risorse del- 
la monarchia feudale, priva di un solido apparato statale e dipendente 
dalla dubbia lealtà dei vassalli. Motivi illuministici e romantici si fondo- 
no in un quadro che riflette a suo modo la più vasta polemica sul Me- 
dioevo (ma che di un Medioevo abbia senso parlare è per Hegel e i suoi 
contemporanei un dato acquisito). Contro l’abbellimento romantico dei 
rapporti feudali, di quella religiosità pervasiva della vita sociale, della fe- 
lice unità dei Cristiani sotto il papa, Hegel riprende l’accusa di menzo- 
gna e ipocrisia; anche la relativa uguaglianza sociale interna alla Chiesa, 
che colpiva Guizot, non riscuote il suo interesse (curiosamente egli ne 
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parlerà solo per dire della sua fine dovuta alla Riforma). Ma non tutto 
è negativo e la sua attenzione cade sullo sviluppo di formazioni statali 
più evolute, visibile soprattutto in Francia a partire dall’alleanza fra i co- 
muni e la nascente monarchia nazionale, su base dinastica, contro l’ari- 
stocrazia feudale. Più in generale il Medioevo è per lui un’età di duro 
apprendistato e disciplina, necessaria ai freschi popoli germanici per di- 
rozzarsi dalla loro libertà solo anarchica e assimilare la superiore libertà 
cristiana; in questo senso anche le servitù feudali e la dittatura spiritua- 
le della Chiesa trovano una loro temporanea giustificazione. 

Un cenno a parte va dedicato alle crociate, agli occhi del secolo 
XVIII un coacervo di fanatismo intollerante e interessata crudeltà, sot- 
to la Restaurazione rivalutate per il loro spirito di avventura e il carat- 
tere di guerre preventive contro un’ultetiore espansione mussulmana 
{basterà di nuovo richiamare i romanzi di Scott e le idee di autori cat- 
tolici come Maistre e Friedrich Schlegel). In Hegel prevale il tono sde- 
gnato del secolo dei lumi, pur con qualche concessione all'avventura, 
per esempio nel paragone con la guerra di Troia. Tuttavia egli rinviene 
anche qui un guadagno: la cristianità vi maturò il distacco da una reli- 
giosità ancora esteriore, fin quasi ripugnante nel culto dei luoghi santi e 
delle reliquie; così la via fu aperta alla Riforma. 


12. L'età moderna: riforma religiosa e assolutismo 


Se per la fine del regno romano Hegel in fondo accetta la data conven- 
zionale del 476 d.C. (deposizione di Romolo Augustolo da imperatore 
romano d’occidente), l’avvio dell’età moderna, terzo e ultimo periodo 
del regno germanico, è scandito da una serie di avvenimenti eterogenei 
a cavallo fra i secoli XV e XVI: la fioritura degli studi classici in Euro- 
pa occidentale dopo la caduta di Costantinopoli, l’invenzione della stam- 
pa, la scoperta dell'America e la Riforma. Soprattutto la Riforma è im- 
portante per Hegel. Si tratta indubbiamente di una svolta nella storia 
europea e di una svolta prodottasi in Germania, intimamente tedesca, 
sebbene diffusasi anche altrove: due tratti fondamentali, tali da stabili- 
re il miglior diritto della Riforma a costituire l'avvenimento decisivo. Co- 
sì la scoperta tutta interiore di Lutero è messa a paragone dei grandi 
viaggi di esplorazione spagnoli e portoghesi, inglesi e francesi. Mentre 
questi allargavano la terra conosciuta, distruggevano antichi imperi e ne 
fondavano di nuovi, il monaco tedesco scrutando le profondità dell’a- 
nimo cristiano precipitava il papa dal trono nel cuore dei fedeli. 

Molto si potrebbe obiettare a questo primato di un evento innanzi- 
tutto religioso, geograficamente circoscritto nei suoi esiti solo a una par- 


Introduzione. La storia narrata da Hegel, oggi XXIX 


te dell'Europa; ma prima di biasimare qui una ristrettezza di Hegel, sarà 
bene ricordare che cosa era venuta rappresentando la Riforma nel re- 
cente dibattito storico e politico. Per molti suoi estimatori o denigrato- 
ri la Riforma, nata sul terreno della religione, si era risolta in un gran 
passo verso il luminoso regno della ragione, o verso la sua folle tirannia, 
e così anche in una prima incompleta rivoluzione politica e sociale. Si 
tracciava una linea di continuità dalla Riforma fino all’illuminismo e al- 
la rivoluzione francese: bisognava schierarsi da una parte o dall’altra, op- 
pure provarsi ad allentare quel legame e distinguere fra rivoluzione re- 
ligiosa e rivoluzione sociale, far dipendere le asprezze e le delusioni del- 
la seconda dal colpevole oblio della prima. In più la Germania 
protestante solennizzava proprio allora due importanti ricorrenze della 
vita di Lutero: nel 1817 il tricentenario delle famose tesi contro le in- 
dulgenze, nel 1830 il tricentenario della Confessione Augustana, docu- 
mento della rottura con il papato. Anche Hegel, com'è noto, comme- 
morò quest’ultima in un discorso ufficiale in qualità di rettore dell’uni- 
versità di Berlino. Perciò era impossibile separare il giudizio storico sulla 
Riforma dalle molte implicazioni nel presente. 

Due linee sono evidenti nel giudizio hegeliano. Agli scrittori contro- 
rivoluzionari cattolici si obietta che la Riforma non fu un’insurrezione 
contro Dio, bensì una conciliazione della Chiesa con il mondo. Sulla 
Chiesa cattolica è rovesciata l’accusa di terrorismo: si ricorda l’apologia 
gesuitica del regicidio e si paragona il tribunale dell’Inquisizione, basa- 
to sul sospetto, con i tribunali rivoluzionari di Robespierre. Ma a diffe- 
renza degli scrittori controrivoluzionari protestanti Hegel non esalta nel- 
la Riforma il ritorno alle origini cristiane, il ristabilimento di forme di 
autogoverno locali contro l’assolutismo papale, il rifiuto di commistioni 
dottrinali con le filosofie del paganesimo; insomma, egli non fa della 
Riforma una specie di restaurazione. In ciò Hegel si mantiene fedele al- 
l’interpretazione progressista del protestantesimo avanzata da certo il- 
luminismo. Protestantesimo significa per lui liberazione da un tenace re- 
siduo di superstizione, da una supina fedeltà alle formule del clero, al- 
l’interpretazione autorizzata dei testi sacri, ma soprattutto liberazione da 
quella doppiezza di coscienza che si fonda sul miglior diritto del mon- 
do a venire, prefigurato nella Chiesa, rispetto al mondo presente con le 
sue istituzioni terrene e che si capovolge facilmente in un’ipocrita vir- 
tuosità domenicale e nella licenziosità dei giorni feriali. 

Si tratta dunque di un’interpretazione fortemente selettiva del prote- 
stantesimo: settarismo, moralità ostentata, morboso senso del peccato, in- 
discussa e invadente autorità della Bibbia erano mali tutt'altro che assen- 
ti nelle società protestanti e certo non ben visti da Hegel, che doveva di- 
fendere sé e la propria filosofia, sospetta di panteismo, da aspri attacchi 
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neopietisti. Ma Hegel, ormai lo si è capito, studia il protestantesimo so- 
prattutto per le sue conseguenze mondane, ossia politiche e intellettuali. 
Invero egli si sforza di trovare del buono anche nella dogmatica luterana, 
per esempio nella dottrina dell’eucarestia; il dibattito sulla salvezza, la fe- 
de e le opere, la predestinazione, sottaciuto in queste Lezioni, fu almeno 
sfiorato in qualche singolo corso di filosofia della storia. Ma quanto con- 
ta tutto ciò per la tesi di Hegel? A ben guardare, assai poco. La sua inter- 
pretazione della Riforma s’impernia piuttosto sulle guerre di religione con 
i loro effetti sul processo di formazione degli Stati moderni. I partiti reli- 
giosi si trasformano via via in partiti politici e la dottrina della ragion di 
Stato in una teoria dell'interesse generale, del bene comune, contro i pri- 
vilegi particolari e la volontà delle fazioni. Incarnazione della ragion di 
Stato sarà allora ii monarca, predisposto a ciò dal suo interesse dinastico 
e libero ormai dalla tutela della Chiesa, alleato del popolo contro i privi- 
legi nobiliari nel superiore sentimento di una comune appartenenza non 
solo nazionale, politica, ma anche spirituale, perché il protestantesimo le 
conferisce il carattere di una profonda comunione di coscienza. 

Nondimeno il paese al quale Hegel guarda per questa ricostruzione 
della storia moderna è la Francia e solo più tardi la Prussia. È uno strano 
paradosso, spiegabile con il carattere eminentemente politico del giudizio 
sulla Riforma e sulle successive guerre civili e religiose. Solo l’esito della 
rivoluzione del 1789 e le traversie della Restaurazione indurranno Hegel 
a un ripensamento sulla Francia rimasta cattolica; ma invano si cercherà 
in lui, tedesco e protestante, una recisa parola di condanna per la politica 
francese di spoliazione dell'impero nel secolo XVII o per la revoca dell’e- 
ditto di Nantes. Il biasimo va ai prìncipi tedeschi, mentre l’eroe è Riche- 
lieu, cardinale romano preoccupato di riparare la corona francese dalle in- 
gerenze papali, nemico dei protestanti in Francia e loro alleato fuori dei 
confini nazionali contro la casa d'Austria, distruttore della residua indi- 
pendenza politica dell’aristocrazia francese e paladino dei diritti feudali 
nella rivale Germania, straziata da quell’anarchia ammantata di libertà. 
Un personaggio contraddittorio solo in apparenza, ma coerente nel dise- 
gno di rafforzare la monarchia e lo Stato in Francia, perciò ammirato da 
Hegel, in vistoso contrasto con la dura contemporanea condanna, per fa- 
re solo un nome, di Madame de Staél, che in Richelieu vedeva quasi un 
Napoleone in porpora cardinalizia. Vi è qui un giudizio positivo sull’as- 
solutismo e in prospettiva sul dispotismo illuminato del secolo XVIII, su 
Federico II di Prussia, in parte anche su Napoleone. Beninteso, l’assolu- 
tismo considerato non un valore in sé, tanto che Hegel respinge il tentati- 
vo di riportarlo in vita al tempo suo sotto l'insegna del droit divin, ma ne- 
cessario a svellere quel che rimaneva della libertà di alcuni a detrimento 
dell’autorità statale, della libertà di tutti. 
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Da questo punto di vista Hegel è agli antipodi di quei connazionali 
e patrioti suoi contemporanei, pieni di rimpianto per le antiche libertà 
tedesche, i quali passavano per nobili oppositori della Restaurazione di- 
plomatica e dinastica; ma è pure lontano dalla cosiddetta interpretazio- 
ne swbig della storia moderna, ispirata alle vicende inglesi, ma che dava 
allora i suoi frutti migliori in Francia, destinata a influenzare in manie- 
ra decisiva il pensiero politico continentale fino ai nostri giorni. Qui la 
storia della libertà è in sostanza una storia della resistenza al dispotismo 
e una storia eminentemente inglese (suo fulcro la Rivoluzione Gloriosa 
del 1688), accresciuta di un capitolo oltreoceano con la rivoluzione ame- 
ricana e di una ripetizione sfortunata, o riuscita solo in parte, con la ri- 
voluzione francese. Al contrario per Hegel la Gran Bretagna — patria 
ideale di Constant, Madame de Staél, Guizot — soffriva ancora al tempo 
suo per il prematuro abbattimento della monarchia assoluta. Il diritto di 
resistenza è ai suoi occhi solo un diritto alla difesa di libertà particolari, 
privilegi; così le rivoluzioni inglesi del secolo XVII sono solo episodi del- 
le più vaste guerre di religione in Europa, senza concessioni al diffuso 
paragone con la rivoluzione francese. 

Senonché l’assolutismo appariva ormai vinto dopo il 1789, vinto pro- 
prio nella sua casa madre, in Francia. Era il gran problema del momento 
in molta parte d'Europa, il rovello della storiografia liberale francese: la 
tendenza della monarchia ereditaria a ridursi a un privilegio familiare e a 
far causa comune con i corpi privilegiati da essa indeboliti contro l’asce- 
sa del suo antico alleato, il terzo stato; in più, dopo la rivoluzione, il mu- 
tato ruolo delle istituzioni statali, cresciute con la monarchia, ma capaci 
ormai di funzionare anche senza di essa. Sul piano storiografico è ancora 
oggi la questione tanto dibattuta della continuità o discontinuità fra asso- 
lutismo monarchico e rivoluzione francese. Una risposta viene anche da 
Hegel, ma con tratti specifici, tipicamente tedeschi. 


13. La rivoluzione del 1789: la Francia e l'Europa 


La risposta, occorre dirlo, non è agevole da ricavare univoca dalle pagi- 
ne di queste Lezion: e in ogni caso richiederebbe il conforto di altre ope- 
re e corsi hegeliani. Tuttavia è possibile individuare due punti fermi, In- 
nanzitutto la valutazione positiva della rivoluzione francese, collocata in 
ideale continuità con la Riforma, con il costituirsi di grandi Stati mo- 
narchici su base nazionale e con l’illuminismo. Cade qui il celebre pa- 
ragone della rivoluzione con una splendida aurora — a distanza di de- 
cenni un'eco del sincero entusiasmo di molti spettatori del grande av- 
venimento. Così pure è rivendicata con orgoglio la matrice filosofica 
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della rivoluzione, l’illuminismo, in polemica con quanti vedevano nel fi- 
losofismo il corpo estraneo insinuatosi nella civiltà cristiana a minarne 
le basi con attività di cospirazione e propaganda. Si tratta di giudizi pe- 
rentori, importanti per la collocazione di Hegel nel panorama politico 
della Restaurazione, ma che nel medesimo tempo schiudono nuove do- 
mande, alle quali non è facile dare risposte altrettanto nette. 

Fin dove il corso della rivoluzione è da seguire con approvazione e a 
che cosa è dovuto il suo sbocco in una restaurazione? Perché la filosofia 
avrebbe lavorato per la rivoluzione in Francia e non in Germania, se pro- 
prio la filosofia kantiana e le sue derivate, eredi dell’illuminismo, sono il 
corrispettivo teoretico del grande rivolgimento del 1789? Come si spie- 
gano, nella rivoluzione, la svolta antimonarchica e certa tendenza anticri- 
stiana, se proprio la monarchia e il cristianesimo sono i pilastri della mo- 
derna libertà? Da ultimo, soprattutto, la rivoluzione ha compiuto la sua 
opera oppure questa è stata interrotta e riprenderà con nuovo slancio? 

Queste domande, che agitano Hegel, appassionavano i suoi uditori 
e si presentano spontanee anche a noi. La rivoluzione era venuta a ro- 
vesciare la gracile e tardiva alleanza contro la libertà fra gli interessi di- 
nastici e quelli dei corpi privilegiati tradizionali, ma lo aveva fatto al prez- 
zo dell’anarchia e del dispotismo. In Francia ferveva la discussione se 
tutto ciò fosse stato necessario o se invece si fosse avuta una degenera- 
zione illiberale di un processo inizialmente salutare. Dal suo osservato- 
rio berlinese Hegel può permettersi un giudizio in apparenza più di- 
staccato e distinguere gli effetti della rivoluzione sulla Francia da quelli 
sull'Europa e più in generale sulla storia mondiale. 

Sulla Francia il giudizio suona in prevalenza negativo. L’inizio è sta- 
to buono contro un regime ormai corrotto, incapace di abolire i privi- 
legi sociali dopo quelli politici. Ma si è voluto procedere fino a instau- 
rare la sovranità popolare, con il risultato dapprima di svuotare la mo- 
narchia di qualsiasi autorità (costituzione del 1791), poi di sostituirla con 
la repubblica e di esercitare un incongruo governo di pochi nel nome di 
tutto il popolo. Giunto a parlare di Napoleone, Hegel respira e gli ri- 
conosce almeno di aver saputo governare: sono parole adoperate già a 
proposito di Cromwell, che tradiscono sincera antipatia per le assem- 
blee litigiose e il potere trasferito nelle piazze. Sulla monarchia dei Bor- 
boni restaurata non è lecito coltivare soverchie illusioni, e non si tratta 
solo di un giudizio a cose fatte. La nuova legalità, insidiata da troppi ne- 
mici a destra e a sinistra — restauratori cattolici e assolutisti, monarchici 
costituzionali divisi sull’interpretazione della Charte, repubblicani, bo- 
napartisti — affida invano a un parlamento eletto su ristretta base censi- 
taria, rappresentativo di singoli individui, anziché dei corpi sociali, il 
compito di mediare fra opzioni così incompatibili. La rivoluzione e il 
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mutamento dinastico del 1830 risultano inevitabili, ma c’è da temere che 
non risolveranno nulla. 

Diverso è l'accento quando Hegel viene a parlare dell'Europa. Qui la 
rivoluzione ha prodotto un’accelerazione, ha permesso di colmare il ri- 
tardo accumulato sulla Francia nei secoli passati. Le guerre rivoluziona- 
rie e napoleoniche sono guerre costituzionali, non solo di conquista: la po- 
sta in gioco è l’organizzazione dello Stato, non più la confessione religio- 
sa o semplici guadagni territoriali, come nei conflitti precedenti. Le con- 
quiste di Napoleone sono un eccezionale fattore di ammodernamento, 
perfino quando ridestano il sentimento nazionale assopito dei popoli op- 
pressi e li muovono a insorgere contro il conquistatore in una ritrovata sin- 
tonia con le dinastie tradizionali. L'esperienza tedesca fa testo sopra ogni 
altra, ma a modo loro tutti i paesi europei, perfino le grandi potenze vit- 
toriose, non solo la Prussia, ma anche la Gran Bretagna, l’Austria, la Rus- 
sia sono uscite profondamente mutate dalla lotta, mutate nel senso di un - 
maggior bisogno di partecipazione popolare alla vita pubblica. Conside- 
rata in prospettiva europea, la rivoluzione francese si traduce in una co- 
lossale guerra di liberazione dai residui feudali, certo ancora ingombran- 
ti via via nel procedere a est verso i grandi imperi austriaco, russo e turco 
{i popoli slavi, non a caso, si può dire entrino in scena solo adesso, da po- 
co acquistati all'Europa dopo un lungo ancoraggio all’Asia). 

In questo senso la Restaurazione non segna il fallimento della rivolu- 
zione francese, bensì l’occasione di consolidare i suoi risultati positivi, de- 
purati dagli eccessi. Fra questi ultimi il repubblicanesimo e l’ateismo, che 
Hegel tende a interpretare come mali sotterranei della Francia, o meglio 
delle nazioni cattoliche. Avanza qui in primo piano la distinzione già an- 
nunciata fra paesi a maggioranza cattolica e paesi a maggioranza prote- 
stante. La rivoluzione dal basso, violenta, repubblicana, perfino anticri- 
stiana, rientra fra le possibilità delle nazioni cattoliche, afflitte dall’irrisol- 
to dissidio fra Stato e Chiesa, fra coscienza civica e coscienza religiosa — 
riflesso della loro origine composita, in parte romana in patte germanica. 
La crisi della monarchia al tramonto dell’assolutismo è una crisi di cresci- 
ta, che solo nei paesi cattolici assume i caratteri di una malattia incurabi- 
le. Al contrario la rivoluzione religiosa del secolo XVI sembra aver quasi 
reso immuni le nazioni protestanti dal pericolo di una ricaduta e capaci di 
progredire per una via più pacifica sotto la guida dei loro prìncipi. Di qui 
anche l’attitudine diversa della filosofia nel secolo passato, più sovversiva 
e irreligiosa in Francia, più governativa e teistica in Germania, sia pure al 
prezzo di una certa goffaggine (si pensi all'immagine del filosofo tedesco 
in veste da camera e berretto da notte, che Hegel non senza autoironia 
condivide con il sarcastico Heine). Così in queste Lezioni troviamo, con 
qualche forzatura, l’irreligiosissimo Federico II di Prussia elevato a esem- 


XXXIV Introduzione. La storia narrata da Hegel, oggi 


pio di moderno monarca riformatore, a confronto dello sventurato Luigi 
XVI e dei più devoti monarchi restaurati, e la guerra dei Sette anni, per 
molti aspetti una guerra di gabinetto del secolo XVII, equiparata alle suc- 
cessive guerre rivoluzionarie, combattuta nel nome di un principio stata- 
le ispirato alla filosofia e alla religione riformata. 

Non si possono esaurire qui le implicazioni di questa tesi teologico- 
politica, dove si fondono valutazione storica e auspicio pratico per il fu- 
turo. I moti liberali del 1820-23 e del 1830-31 venivano agitando le na- 
zioni cattoliche: la Francia, naturalmente, ma anche la Spagna, l’Italia, 
il Belgio, la Polonia, per non parlare dell'Irlanda. La Prussia era in ap- 
parenza più tranquilla, ma con l'annessione della Renania nel 1815 an- 
che qui bisognava fare i conti con una robusta minoranza cattolica, co- 
me in Gran Bretagna o nei Paesi Bassi. Allo scoppio della rivoluzione di 
luglio non pochi protestanti tedeschi notarono la cosa con un misto di 
preoccupazione per i possibili sviluppi interni alla Prussia e di compia- 
cimento per la nuova confutazione francese della pretesa cattolica che 
la Chiesa romana fosse il miglior sostegno dei troni. Ma il timore era for- 
te, anche perché la Gran Bretagna, tradizionale antagonista della Fran- 
cia e alleata della Prussia, era travagliata proprio allora dalle lotte per la 
riforma elettorale, l'emancipazione dei cattolici, nel pieno del ricambio 
della vecchia classe dirigente vincitrice di Napoleone. 

Non a caso proprio la Francia, la Gran Bretagna e naturalmente la 
Germania sono oggetto delle considerazioni finali di Hegel in queste Le- 
zioni. Ma il suo giudizio è più complesso: per lui si tratta bensì di ban- 
dire lo spettro di una possibile rivoluzione tedesca, ma anche di salva- 
guardare il progresso fin lì riconosciuto nella storia. Della Francia si è 
detto e quanto alla Gran Bretagna si sa che Hegel vi guardò sempre con 
diffidenza, vuoi per antica ammirazione verso la sua controparte, la 
Francia, vuoi per l’irrisolto conflitto religioso, vuoi per la propria catti- 
va esperienza delle istituzioni parlamentari, del loro dualismo con il po- 
tere regio (in particolare, dopo il 1815, nel natio Wiirttemberg). Così 
l’affermare che senza riforma religiosa non possa esserci rivoluzione po- 
litica durevole è un modo per ribadire la portata progressiva della Rifor- 
ma e assicurare alla Germania, segnatamente alla Prussia, la miglior ere- 
dità del 1789: una monarchia costituzionale ereditaria, temperata dal 
protestantesimo e ispirata a una filosofia non più irreligiosa. 

Proprio qui Hegel si riavvicina agli autori liberali francesi, nono- 
stante il diverso giudizio storico sull’assolutismo e il desiderio di opporre 
al sistema parlamentare fin lì sperimentato, retrivo a Londra ed eversi- 
vo a Parigi, una via prussiana alla monarchia costituzionale, con forte 
prevalenza dell’elemento amministrativo, La questione religiosa si era 
riaperta in Europa, come si è detto, da ultimo sotto l'impressione del ri- 
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torno della Francia al cattolicesimo romano, dopo un secolo e più di li- 
bertà gallicane e di filosofia dei lumi. La rivoluzione francese aveva mu- 
tato la condizione sociale degli uomini, ma non le loro disposizioni in- 
teriori, necessarie all'esercizio della libertà: di qui la sua involuzione dap- 
prima anarchica, poi autoritaria. Era il pensiero del calvinista Guizot, in 
polemica con il determinismo settecentesco, che a suo dire aveva volu- 
to far dipendere l’esistenza morale dell'uomo da quella sociale. Ma altri 
prima di lui, politici e scrittori, si erano lamentati che la Francia con la 
rivoluzione avesse perduto la grande occasione di passare al protestan- 
tesimo (fra questi anche Constant e Madame de Staél). È un pensiero 
tenace, che supera gli incerti confini cronologici della Restaurazione e 
del primo liberalismo, per ritrovarsi in Francia ancora negli anni Ses- 
santa, quando Quinet incentrerà la sua analisi dell’insuccesso della ri- 
voluzione del 1789 proprio intorno alla questione religiosa, ossia alla 
mancata adesione della Francia alla Riforma. L’insistenza di Hegel su 
quel che egli chiama in tedesco Gesinnung, ossia la disposizione d’ani- 
mo dei cittadini, non si comprende fuori di questa cornice. 


14. Conclusioni: un’instabile maturità dei tempi 


Viene naturale concludere che per Hegel la rivoluzione francese costi- 
tuisce innanzitutto un punto di arrivo e che i suoi sviluppi si lasciano 
iscrivere nella cerchia di soluzioni sperimentate. La continuità con l’as- 
solutismo, che avrebbe spaventato così numerosi osservatori, specie do- 
po il 1848, è ancora un dato positivo: la rivoluzione è l’ultimo e decisi- 
vo capitolo della lotta contro il particolarismo feudale. La monarchia co- 
stituzionale, pur nella complessa diversità fra un tipo nazionale e l’altro, 
è il miglior ritrovato che la storia mondiale e la più evoluta scienza del- 
lo Stato abbiano da offrire all’agitata umanità del continente europeo, 
al suo bisogno di conciliare il superiore interesse comune con il legitti- 
mo desiderio individuale di appagamento. Le gravi questioni dell’epoca 
devono poter trovare soluzione entro i confini di questa forma statale e 
la considerazione filosofica della storia è chiamata a darne garanzia. 
Evidente è in particolare la cautela rispetto alla situazione della Ger- 
mania: diversi Stati tedeschi usciti dal Congresso di Vienna, la Prussia 
su tutti, ancora aspettavano le costituzioni promesse nel 1815 dall’arti- 
colo XIII della Burdesakte e la prospettiva dell’unità nazionale era so- 
spesa nel cielo delle aspirazioni ideali. Hegel, autore in gioventù di uno 
scritto pieno di passione sulla questione tedesca (la cosiddetta Costitu- 
zione della Germania), in queste Lezioni dice solo di considerare la crea- 
zione di quegli Stati sovrani un progresso e l’Austria ormai una poten- 
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za non tedesca, un impero, non già una monarchia nazionale, Le que- 
stioni nazionali greca, polacca, italiana, serba, irlandese sono solo sfio- 
rate qui e là, senza una trattazione sistematica. Hegel si sofferma piut- 
tosto sul liberalismo, per delinearne le insidie in Francia e in Gran Bre- 
tagna, e mostra di aver coscienza della questione sociale, a dispetto 
dell’arretratezza economica della Germania (non mancano peraltro in 
queste Lezioni parole di sentita ammirazione per l’industria). Di qui l’im- 
pressione che nella storia della libertà il già fatto sia molto superiore al 
da farsi. 

Il tema è noto: è la questione della fine della storia, sollevata con spi- 
rito polemico già dai contemporanei e dibattuta fino alla nausea da po- 
steriori interpreti più o meno seri. Ad accusare Hegel di aver solo trac- 
ciato una storia senza futuro erano autori fra loro assai diversi come 
Wilhelm von Humboldt, Herbart, Schelling, Cieszkowski. Con tale ac- 
cusa vanno perlopiù di pari passo il fastidio per i residui teologici della 
nozione hegeliana di progresso, una specie di storia sacra secolarizzata, 
poi per la riduzione surrettizia di dati empirici a una presunta regolarità 
ideale, e il sospetto di determinismo, di offesa alla libertà individuale — 
sebbene qui non sia da sottovalutare l’influsso del contemporaneo di- 
battito francese sulla rivoluzione e le sue fasi, dibattito molto politico e 
per nulla teologico. Hegel insomma avrebbe messo al bando il futuro 
per l'impossibilità di prevederlo e per non dover contraddire così la sua 
pretesa di possedere una scienza della storia. 

Con questa visione negativa contrasta però fortemente in quegli an- 
ni la vivace impressione di un progresso irresistibile e di un fatale pas- 
saggio dalla teoria all’azione. Perfino avversari dello «spirito del tempo» 
sentivano con tristezza di poterne solo rallentare la ruota, non già fer- 
marla (così Gentz, segretario politico di Metternich, in una sofferta let- 
tera del 1827, che ancora piacerà all’irzpolitico Thomas Mann del 1918). 
L’avvenire sembrava a portata di mano e non si trovava poi così strano 
che nella filosofia della storia il futuro si appiattisse sul presente. Ci si 
poteva dividere circa i giudizi politici sull'attualità, ma la convinzione di 
vivere in una specie di maturità dei tempi era condivisa e avrebbe sor- 
retto i più giovani fino al 1848, in alcuni casi anche oltre. Nel procede- 
re alla sofferta liquidazione dell'eredità hegeliana, dopo il fallimento di 
quella rivoluzione, Haym assolverà in parte la filosofia della storia (in- 
sieme all'estetica) dal giudizio di condanna per l’asserito compromesso 
di Hegel con la Restaurazione: molto più ricco in essa il senso della realtà 
in divenire di quanto l'impianto teleologico non lasciasse sperare. Per il 
fatto di basarsi sull’idea quasi tangibile del progresso della libertà, oltre 
che per il suo dispiego di sapere, la filosofia della storia mantenne a lun- 
go una freschezza e un fascino che quelle sue antiche vestigia di teodi- 
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cea, quel suo sdegnoso silenzio sul futuro (addirittura ostentato nel ca- 
so dell'America, dei popoli slavi) non bastavano a cancellare. 

Così in tempi a noi più vicini e in condizioni storiche nuovamente 
propizie, specie subito dopo la seconda guerra mondiale, si è osservato 
uno sforzo di riadattare la filosofia della storia ai più recenti sviluppi e 
aprirla per così dire a un ultimo capitolo, prolungarla di un’ultima tap- 
pa (e quale tappa!) verso la rivoluzione socialista prevista da Marx e at- 
tuatasi in Russia. Si è voluto quasi far di Hegel un filosofo della rivolu- 
zione, se anche non un rivoluzionario, con infinite variazioni sul tema di 
un dualismo in lui nascosto fra metodo e sistema. Tuttavia la filosofia 
della storia hegeliana mal sopporta una rivisitazione così radicale e l’e- 
dificio vacilla al sommarsi di questo possente ultimo piano, imprevisto 
nel progetto originario. Ai fini di una comprensione più corretta queste 
Lezioni andranno intese innanzitutto per quel che vollero essere: un am- 
bizioso tentativo di ripensare la rivoluzione francese e di ripensarla, se 
possibile, come rivoluzione definitiva. È il problema enorme e ineludi- 
bile che sfidava i migliori ingegni della Restaurazione, a prescindere dal- 
l'orientamento politico. Filosofi della storia in apparenza più aperti al 
futuro, sia pure a un futuro nebuloso, come Saint-Simon, Comte, non 
superano in realtà questo problema. Rispetto a costoro, nonostante le 
divergenze già osservate, Hegel riesce tutto sommato più vicino a Gui- 
zot, che proprio in quegli anni veniva rileggendo la storia della civiltà in 
Europa e in Francia nell’identico spirito: salvare la rivoluzione e scon- 
giurarne la ripetizione, fino al punto di proclamare immortale la civiltà 
moderna, senza più schiavi, forte di un continuo ricambio sociale — il 
pensiero assurto al governo del mondo. Gouverner de plus en plus notre 
raison selon la réalité, la réalité selon notre raison: il compito enunciato 
da Guizot nel 1828 non suona forse analogo al celebre aforisma hege- 
liano di qualche anno prima sull'identità di razionale e reale? (sebbene 
poi modificato in senso ontologico nella seconda edizione dell’Enciclo- 
pedia). 

Così, oggi che il giudizio sulla rivoluzione francese sembra doversi 
un’altra volta riscrivere, con ricadute anche fuori della piccola comunità 
degli storici, oggi che la discussione sulla civiltà occidentale e la sua li- 
bertà è quanto mai attuale, può ben essere che queste pagine di Hegel 
riacquistino qualcosa della loro primitiva e immediata vivacità anche al 
nostro gusto. 


Nota alla traduzione 


Le Lezioni sulla filosofia della storia (Vorlesungen îiber die Philosophie der 
Geschichte) furono pubblicate dopo la morte di Hegel nel corpo delle 
Opere a cura degli amici, presso l’editore berlinese Duncker und Hum- 
blot, una prima volta nel 1837 per mano di Eduard Gans, una seconda 
volta nel 1840 per mano di Karl Hegel, figlio maggiore del filosofo. Fra il 
1917 e il 1955 conobbero una nuova e più ampia edizione con il titolo Vor- 
lesungen iiber die Philosophie der Weltgeschichte, in quattro volumi, pres- 
so l'editore Meiner di Amburgo, a cura di Georg Lasson e poi di Johan- 
nes Hoffmeister (limitatamente al primo volume, intitolato Die Vernunft 
in der Geschichte, riedito nel 1955). Ultima è apparsa nel 1996, sotto il ti- 
tolo Vorlesungen tiber die Philosophie der Weligeschichte, Berlin 1822/23, 
a cura di Karl-Heinz Ilting, Karl Brehmer e Hoo Nam Seelman, l’edizio- 
ne che ricostruisce il primo corso hegeliano sull’argomento, nell’ambito 
della nuova serie di Lezioni che affianca l'edizione delle Opere in corso dal 
1968 sotto il patrocinio dell’Accademia delle Scienze della Renania-Vest- 
falia, sempre per i tipi di Meiner. 

Di tutte queste edizioni esistono versioni italiane: la prima edizione, 
quella di Gans, fu tradotta da Giovanni Battista Passerini (Filosofia del- 
la storia di G.G. Federico Hegel, compilata dal dott. Edoardo Gans e tra- 
dotta dal tedesco da G.B. Passerini, Capolago Cantone Ticino, Tipogra- 
fia e Libreria Elvetica, 1840, con Prefazione del traduttore, pp. V-XXXII, 
Prefazione del signor Gans, pp. XXXII-XLVHI, e Appendice in forma di 
lettera di Fortunato Passavanti su La questione religiosa fra i cattolici e i 
protestanti considerata nell'interesse morale e civile dei popoli, pp. 461- 
486, in difesa del cattolicesimo biasimato da Hegel); la seconda edizio- 
ne, quella di Karl Hegel, fu tradotta da Alessandro Novelli, frenetico au- 
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tore di mediocri versioni italiane delle principali opere di Hegel (sotto 
un titolo già incongruo: Filosofia della storia di Giorgio G.F. Hegel; or- 
dinata da Eduardo Gans; traduzione dall'originale per A. Novelli. 32 ed. 
fatta per cura di Carlo Hegel, Napoli, presso Francesco Rossi-Romano, 
1864); la terza edizione, quella di Lasson, fu tradotta da Guido Caloge- 
ro e Corrado Fatta (G.W.F. Hegel, Lezioni sulla filosofia della storia, 4 
voll., Firenze, La Nuova Italia Editrice, 1941-63, con Nota introduttiva 
di Calogero, pp. IX-Xv); infine la recente edizione Ilting-Brehmer-Scel- 
man è tradotta da Sergio Dellavalle, che ne riproduce l’apparato di no- 
te (Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Filosofia della storia universale. Se- 
condo il corso tenuto nel semestre invernale 1822-23, Torino, Einaudi, 
2001, con Introduzione di Dellavalle, pp. vI-LvI, Nota introduttiva di 
Brehmer e Seelman, pp. LVI-Lx, Osservazioni sui criteri editoriali, pp. 
LXI-LXVII, Bibliografia, pp. 535-41). 

Qui non si può dar conto di questa complessa vicenda editoriale, non 
ancora conclusa (altri corsi di filosofia della storia, successivi al 1822/23, 
saranno pubblicati in Germania nei prossimi anni) e parte del più vasto 
problema di un'edizione critica dei manoscritti relativi ai corsi tenuti da 
Hegel su diverse materie e in diversi anni (sulla filosofia della storia, in 
particolare, Hegel tenne lezione a Berlino nei semestri invernali 1822/23, 
1824/25, 1826/27, 1828/29, 1830/31). Basti dire che, a parte pochi fo- 
gli manoscritti di Hegel, la fonte della nostra conoscenza sono i quaderni 
degli uditori, già alla base delle prime due edizioni. Quei due primi cu- 
ratori, Gans e Karl Hegel, mirarono a creare un’opera il più possibile 
vicina al libro che forse un giorno il filosofo avrebbe dato alle stampe; 
perciò fusero i materiali a loro disposizione nel tentativo di ottenere il 
massimo di omogeneità e di coerenza, senza troppo preoccuparsi di me- 
scolare manoscritti di Hegel e quaderni degli uditori risalenti ad anni 
differenti. Nel corso del Novecento si fece sentire il bisogno di riveder- 
ne il lavoro, di accrescere il materiale a disposizione dei lettori e distin- 
guere con cura le fonti, nonostante la perdita di parte dei manoscritti 
utilizzati dai primi editori. Nacque così l'edizione Lasson-Hoffmeister, 
più attenta a evidenziare i testi manoscritti di Hegel, a rettificare errori 
e trasposizioni arbitrarie, a includere quante più notizie possibili rica- 
vate dagli appunti degli uditori, ma sempre orientata a restituire queste 
Lezioni in un sol corpo unitario e invero prolissa, qui e là ripetitiva, me- 
no felice sul piano letterario rispetto alle edizioni precedenti e non im- 
mune a sua volta da difetti di ordine filologico. Di qui l’attuale orienta- 
mento dei nuovi editori verso la pubblicazione separata di singoli corsi 
hegeliani, addirittura di singoli quaderni degli uditori, secondo la lezio- 
ne di Ilting per i corsi di filosofia del diritto, in parte applicata anche al- 
la recente edizione del corso di filosofia della storia 1822/23. 
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La traduzione qui presente (condotta sull’edizione di Karl Hegel ri- 
veduta da Eva Moldenhauer e Karl-Markus Michel, nell’ambito di una 
ripubblicazione dell’edizione ottocentesca delle Opere presso l’editore 
francofortese Suhrkamp, fra 1969 e 1979, vol. XII) non ha pretese di 
novità, bensì nasce dal bisogno di offrire al lettore italiano non specia- 
lista un più comodo accesso alla filosofia della storia hegeliana. La de- 
gnissima traduzione di Calogero e Fatta soffre della lunghezza dell’o- 
riginale (più di novecento pagine) e sul piano linguistico tradisce or- 
mai il suo oltre mezzo secolo di vita. La nuova meritoria traduzione di 
Dellavalle è per forza parziale: Hegel vi si arresta al 1823 e il dettato 
risente della grande sproporzione di quell’anno nella trattazione del 
mondo orientale rispetto alle successive epoche della storia mondiale. 
Neppure è pensabile che di ogni nuova futura edizione tedesca di un 
singolo corso hegeliano si dia la traduzione italiana. Perciò, pur con 
tutti i suoi difetti, ai quali si è cercato di ovviare nelle note, il testo di 
Karl Hegel si fa ancora preferire, per compattezza e completezza, ai fi- 
ni di una prima conoscenza della filosofia della storia hegeliana — sen- 
za contare la vivacità del ricordo personale, l’uso di materiali in segui- 
to perduti e la lunga influenza su molte importanti interpretazioni del 
pensiero hegeliano. 

Il medesimo principio ispiratore ha guidato il lavoro di traduzione. 
Si è cercato di offrire un testo, se non gradevole, almeno facile alla let- 
tura, potendo contare in partenza sul carattere più popolare di queste 
Lezioni («l’agevolezza de’ dettati», che spiaceva al loro traduttore No- 
velli, incantato dalla complessità delle opere più speculative). Si è ri- 
prodotto l’indice di Moldenhauer-Michel, che arricchisce di paragrafi e 
relativi titoli, segnalati tra parentesi quadre nella nostra edizione, le scar- 
ne suddivisioni dell’Introduzione nell’edizione originale. Le parole in 
corsivo nel testo italiano corrispondono a corsivi nell’originale tedesco. 
Punteggiatura e capoversi sono stati liberamente adattati alle esigenze 
della lingua italiana e ai fini di una migliore comprensione; lunghi pe- 
riodi, non inusuali in tedesco, ma pesanti in italiano, sono stati spezza- 
ti. Si è combattuto l’uso, per non dire l'abuso, degli aggettivi sostanti- 
vati, anch'essi indigesti alla lingua italiana e spesso sostituibili con il so- 
stantivo corrispondente, senza danno per la retta intellezione del 
pensiero hegeliano; talvolta, al medesimo scopo, si è aggiunto all’agget- 
tivo un sostantivo inerente, magari occorso poco prima, oppure si sono 
adoperate perifrasi. Un caso particolarmente fastidioso è qui costituito 
dall'uso hegeliano di sostantivare l'aggettivo determinativo ‘questo’ (in 
tedesco Dreses, fatto precedere dall’articolo das senza caduta della s fi- 
nale) per indicare l'oggetto sensibile della rivelazione cristiana, l'identità 
di uomo e Dio in un individuo particolare, Gesù Cristo, oppure in una 
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cosa particolare, l’ostia o il Santo Sepolcro: in italiano, a seconda dei ca- 
si, si è usato ‘questo individuo’ oppure ‘questa cosa’ (con l'aggettivo 
‘questo/a’ in corsivo, come nell’originale tedesco). 

Nella traduzione di termini particolarmente importanti per la filoso- 
fia hegeliana — propri del linguaggio corrente, ma adoperati da Hegel 
con speciale pregnanza di significato — si è cercato di adottare una so- 
luzione univoca e rispettosa di usi già sperimentati, pur senza rigidità 
che mal si adatterebbero al più libero linguaggio di queste Lezioni. Co- 
sì, perlopiù, al/gemein è reso con ‘universale’, A/lgemeinbeît con ‘uni- 
versalità’ (ma das Allgemeine, in senso politico, è reso talvolta con ‘be- 
ne comune’), 47 sich con ‘in sé (în sich con ‘dentro di sé, almeno per 
quanto possibile), 44/Beber con ‘superare’, più di rado ‘cancellare’ (ta- 
lora ‘superare e cancellare’), besonder con ‘particolare’, Bestimmibeit 
con ‘natura, qualità determinata’, Bestimmung con ‘determinazione’, ma 
anche ‘compito’, Dasein con ‘esistenza’, Gegensatz con ‘antitesi’, Ge- 
genwart con ‘presente’, Gerzit con ‘sentimento’ (nel caso degli antichi 
Germani), ma altrove con ‘animo’, ‘cuore’, Gesinnung con ‘disposizio- 
ne d’animo’, in rari casi ‘sentire’, Gewisser con ‘coscienza morale” (per 
distinguerlo da Bewusstsein, ‘coscienza’ nel senso di sapere qualcosa), 
Reich con ‘regno’, salvo là dove il bisogno di chiarezza richiede ‘impe- 
ro’ (l'impero medioevale, opposto al papato), Stand, in base al contesto, 
con ‘classe’, ‘ceto’, ‘stato’ (Staaz, la suprema entità politica, è distinto con 
l'iniziale maiuscola, Stato’), Vorstellung con ‘rappresentazione’, di rado 
‘idea’ (nel senso di ‘farsi, avere un’idea di qualcosa’), Weligeschichte con 
‘storia mondiale’, talvolta semplicemente ‘storia’, wirklicb con ‘reale’, 
Wirklichkett con ‘realtà’. 

Un cenno a parte richiede la traduzione di sittlich e Sittlichkeît, che 
si discosta dall’uso invalso di utilizzare l'aggettivo ‘etico’ e il sostantivo 
derivato ‘eticità’. Com'è noto, Hegel venne distinguendo, a partire da- 
gli anni jenesi, la morale vissuta, depositata nelle leggi e nei costumi dei 
popoli, nelle istituzioni familiari, sociali e statali, dalla morale universa- 
le avente sede nella coscienza soggettiva, consacrata dalla filosofia kan- 
tiana. Per la prima adoperò il termine Siztlichkeit (aggettivo sittlich, dal 
tedesco Site, ‘costume’), per la seconda il termine Moralitàt (aggettivo 
moralisch, dal latino #05, ‘costume’). Si tratta di una distinzione che si 
discosta in tedesco sia dal linguaggio comune sia dalla precedente tra- 
dizione filosofica, dove questi termini sono pressoché sinonimi. In Ita- 
lia l'autorità di Croce, traduttore dell’Enciclopedia delle scienze filosofi- 
che (1906), consacrò infine l’uso di rendere sittlich con ‘etico’, aggetti- 
vo di derivazione greca (da ethos, ‘costume’), e Sittlichkeit con ‘eticità’, 
pressoché un termine tecnico in italiano, a differenza della parola tede- 
sca. A distanza di tempo, complice forse un successivo fosco parlare di 
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‘Stato etico”, la soluzione non appaga appieno. Tuttavia l’uso è rimasto, 
perché è oggettivamente difficile trovare di meglio per rendere la di- 
stinzione hegeliana, che gioca un ruolo decisivo in opere come l’Enci- 
clopedia e i Lineamenti di filosofia del diritto. 

Diverso è il caso di queste Lezioni. Qui Hegel stesso inclina al lin- 
guaggio comune e molte volte adopera sich nel generico senso di ‘mo- 
rale’ e così pure Sittlichkeit, tanto che una diversa traduzione rendereb- 
be in alcuni punti astruso un testo di per sé chiarissimo (se ne accorse- 
ro Calogero e Fatta, che tuttavia, nel tradurre questi termini, oscillano 
senza un’apparente ragione fra ‘etico’ e ‘morale’, fra ‘eticità’ e ‘mora- 
lità’). Si è proceduto perciò come segue: Moralitàt è sempre tradotto con 
‘moralità’, Siztlichkeit, con ‘morale’, che diviene ‘morale concreta’ lì do- 
ve si fa valere la specifica accezione hegeliana del termine (‘morale con- 
creta’, ‘oggettiva’: così suggerisce in fondo Hegel stesso, $ 144 dei Li 
neamenti). Occasionalmente si è trovato comodo tradurre Sittlichkeit 
con ‘costume’, in particolare a proposito dei Greci e dei Romani. Sitt/i- 
ch e il più raro reoralisch sono tradotti entrambi con l'aggettivo ‘mora- 
le’, rinforzato con l’altro aggettivo ‘concreto’ nei pochi casi richiesti da 
sittlich, o sostituito da perifrasi contenenti il sostantivo ‘moralità’, quan- 
do moralisch è da intendersi come aggettivo di Moralitàt. Per il sostan- 
tivo Moral, raramente impiegato da Hegel, si è lasciato ‘morale’. 

Qualche parola si deve ancora sulle note che concludono la tradu- 
zione. A parte le poche note dell’edizione originale, contrassegnate da 
un asterisco e collocate a piè di pagina, le note esplicative vorrebbero 
formare un apparato utile a leggere queste Lezioni alla luce delle più re- 
centi conoscenze in materia di studi hegeliani, alle quali si è cercato di 
recare un apporto originale; nel medesimo tempo, tuttavia, vorrebbero 
facilitare il lettore col fornirgli informazioni di cultura generale. Di qui 
il loro carattere in parte erudito, in parte divulgativo, il tentativo di far 
discendere le informazioni al lettore dalle fonti stesse disponibili a He- 
gel (pur nella consapevolezza che anche l’individuazione della fonte non 
basta ad assicurarci che una certa notizia fosse venuta di lì al filosofo per 
lettura diretta). Sono esclusi i riferimenti ai classici greci e latini, inseri- 
ti senz'altro nel testo fra parentesi quadre (sempre dei curatori, mentre 
le parentesi tonde appartengono all'originale). Fra i lavori più preziosi 
ai fini della compilazione di questo apparato si devono menzionare, ol- 
tre alla citata edizione del corso 1822/23, le nuove edizioni delle Lezio- 
ni sulla filosofia della religione, 4 voll., a cura di Walter Jaeschke, delle 
Lezioni sulla storia della filosofia, 4 voll., a cura di Jaeschke e di Pierre 
Garniron (rispettivamente 1983-84 e 1986-96, nell’ambito della già ci- 
tata nuova edizione meineriana delle Opere), e la traduzione inglese del- 
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la hegeliana Filosofia dello spirito soggettivo, 3 voll., a cura di Michael J. 
Petry (Dordrecht-Boston, Reidel, 1979). 

Nel segnalare le verosimili fonti di Hegel si è tenuto conto del cata- 
logo dei libri da lui posseduti e messi all'asta dopo la morte: Verzeich- 
nif der von dem Professor Herm Dr. Hegel und dem Dr. Herrn Seebeck, 
binterlassenen Biicher-Sammlungen; aus philosopbischen, philologischen, 
belletristischen, geschichtlichen, matbematischen, physikalischen, astrono- 
mischen, chemischen, technologischen, numismatischen, naturgeschichtli- 
chen, anatomischen, medizinischen, literaturgeschichilichen, geograpbi- 
schen, juristischen und verschiedenen andern Werken bestebend: welche 
nebst Musikalien, Landkarten und einigen Kupferstichen, Donnerstag den 
3ten May und folg. T,, Vormittags von 9 bis 1 Ubr, in der Schiitzen-Strafe 
N° 10. durch den Kònigl. Auktions-Kommissarius Rauch, gegen gleich 
baare Bezablung in Preuf. Courant meistbietend versteigeri werden sol: 
len, Berlin, C.F. Miller, 1832, sezione I, pp. 1-73. Lo si trova indicato 
con l’abbreviazione Verzeicbrif, cit., seguita dal numero d’ordine del 
volume in questione. Altre abbreviazioni riguardano le varie edizioni 
delle Lezioni sulla filosofia della storia: l'edizione indicata con ‘Lasson’ 
e il numero di pagina corrispettivo è quella del 1923-30 (paginatura ri- 
portata nella traduzione italiana di Calogero e Fatta); l'edizione di Ilting- 
Brehmer-Seelman è indicata con la dizione ‘corso 1822/23’ e il numero 
di pagina corrispettivo, seguito fra parentesi dal numero di pagina del- 
la traduzione italiana di Dellavalle. 


G.B. LS. 


Livio Sichirollo (Roma, 29 gennaio 1928 - Urbino, 4 aprile 2002) non 
vede infine pubblicato questo nostro lavoro. Possa esso almeno testi- 
moniare da parte mia gratitudine e affetto per colui che mi seguì fin nei 
primi studi, presso l’Università Statale di Milano, ormai sono vent'anni. 
Studioso schivo, ma appassionato, sempre generoso del suo sapere, da 
lui molto ho imparato. 


G.B. 


Lezioni sulla filosofia della storia 


INTRODUZIONE 


Oggetto di questo corso di lezioni è la storia mondiale come storia 
filosofica, vale a dire non riflessioni generali sulla storia, ricavate di qui 
e da illustrare muovendo dal contenuto storico preso solo come esem- 
pio, bensì la storia mondiale stessa*. 


A. [LE MANIERE DI TRATTARE LA STORIA] 


Prima di proseguire, affinché sia chiaro che cos'è la storia filosofica, 
sembra necessario passare in rassegna le altre maniere di trattare la sto- 
ria. In generale ci sono tre maniere: 

a) la storia come narrazione originale, 

b) come materia di riflessione?, 

c) come storia filosofica. 


a) Per quanto riguarda la storia come narrazione originale, al fine di 
darne subito un’idea facendo qualche nome, mi riferisco per esempio a 
Erodoto, a Tucidide e ad altri storici di questo genere: essi descrivevano 
principalmente i fatti, gli avvenimenti e le circostanze dei quali erano sta- 
ti testimoni, ai quali appartenevano per mentalità, e così trasferivano nel 
regno della rappresentazione spirituale quanto era accaduto nel mondo 
esterno. Il fenomeno esteriore viene così tradotto in una rappresentazio- 
ne interiore. Così anche il poeta elabora in vista della rappresentazione il 
materiale che trova già nella propria sensibilità. Com'è ovvio, anche gli 


* Non mi è possibile basare queste mie lezioni su un compendio; peraltro ho 
già indicato nei miei Lineamenti di filosofia del diritto*, $$ 341-360, quale sia il 
concetto più preciso di codesta storia mondiale e secondo quali princìpi o perio- 
di si suddivida il suo esame. 


4 Introduzione 


storici originali hanno trovato bell’e pronti notizie e racconti (non è pos- 
sibile che un uomo solo veda tutto), ma soltanto al modo del poeta, che 
possiede già come ingrediente quella lingua colta cui deve tanto. Gli sto- 
rici collegano i racconti fugaci che odono risuonare di passaggio e li de- 
positano nel tempio di Mnemosine, per l'immortalità. Saghe, canti popo- 
lari, tradizioni non appartengono alla storia come narrazione originale, 
poiché sono forme espressive ancora torbide, proprie delle rappresenta- 
zioni dei rispettivi popoli. Qui abbiamo a che fare piuttosto con popoli i 
quali ormai sapevano bene che cosa fossero e che cosa volessero. Il terre- 
no di una realtà osservata, o almeno osservabile, fornisce una base più so- 
lida rispetto a quel lontano passato, quando crescevano quelle saghe e 
quei componimenti poetici che ormai non corrispondono più alla vita sto- 
rica di popoli maturati a una solida individualità. 

Questi storici originali rrmodellano gli avvenimenti, i fatti e le circo- 
stanze del loro tempo in un’opera della rappresentazione. Perciò il con- 
tenuto delle loro storie non può essere di grande ampiezza esteriore (si 
pensi a Erodoto, Tucidide, Guicciardinî); la loro materia prima è ciò che 
è presente e vivo intorno a loro: la cultura dell’autore e quella degli av- 
venimenti ricreati nella sua opera, lo spirito dello scrittore e lo spirito 
delle azioni narrate fanno tutt'uno. Egli descrive vicende alle quali ha 
più o meno partecipato, o che almeno si sono svolte durante la sua vi- 
ta. Si tratta di periodi brevi, di singole raffigurazioni di uomini e avve- 
nimenti; il quadro che lo storico dipinge è fatto di singole pennellate 
tracciate senza bisogno di riflettere: il fine è quello di presentare all’im- 
maginazione dei posteri una figura tanto nitida quanto quella che lo sto- 
rico aveva davanti a sé nell’intuizione oppure racconti dal contenuto im- 
mediatamente intuitivo. Lo storico non ha a che fare con riflessioni, poi- 
ché vive immediatamente nello spirito della cosa, non se n'è ancora 
staccato; se poi è un condottiero, un uomo di Stato, come fu Cesare, sa- 
ranno allora i suoi stessi fini ad apparire come storici. 

Quando diciamo che uno storico non riflette, bensì che a entrare in 
scena sono le persone e i popoli stessi, sembrano contraddirci i discor- 
si che leggiamo, per esempio, in Tucidide e dei quali possiamo affermare 
con sicurezza che in quella forma non furono mai tenuti. Ma fra uomi- 
ni i discorsi sono azioni, e invero azioni assai efficaci. Certo, udiamo 
spesso qualcuno dire che si è trattato so/taxto di un discorso e così vo- 
lerne quasi dimostrare l'innocenza. Discorsi di ta/ fatta sono pura e sem- 
plice chiacchiera e la chiacchiera ha l’unico vantaggio di essere inno- 
cente. Ma discorsi tenuti da un popolo a un altro, o diretti a popoli e a 
principi, sono parti costitutive della storia. Quand’anche discorsi come 
quelli di Pericle, l’uomo di Stato più profondamente colto, autentico e 
nobile, fossero soltanto opera di Tucidide, tuttavia non sono estranei a 
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Pericle. In discorsi consimili questi uomini enunciano le massime del lo- 
ro popolo o della propria personalità, esprimono la loro coscienza dei 
rapporti politici così come della loro natura morale e spirituale, i princì- 
pi direttivi dei loro scopi e condotta. Lo storico non dà voce a una co- 
scienza ceduta in prestito, bensì alla cultura propria degli oratori. 

Storici come questi sono autori ai quali dobbiamo dedicare molto 
studio e dobbiamo dimorare con loro, se vogliamo vivere insieme alle 
nazioni e immedesimarci; non abbiamo da ricercarvi soltanto erudizio- 
ne, bensì un godimento profondo e genuino. Tuttavia non dobbiamo 
crederli così numerosi come potremmo pensare. Già abbiamo citato 
Erodoto, il padre, ossia il fondatore della storia, e Tucidide; anche il re- 
soconto della ritirata dei diecimila composto da Senofonte è un libro al- 
trettanto originale; i commentari di Cesare sono il puro e semplice ca- 
polavoro di un animo grande. Nell’antichità questi storici erano neces- 
sariamente grandi capitani e uomini di Stato; nel Medioevo, se 
escludiamo i vescovi, che si trovavano al centro degli affari degli Stati, 
erano i monaci ad appartenere a questa classe di storici, ma come cro- 
nisti ingenui, tanto isolati dal mondo quanto gli antichi si trovavano coin- 
volti fino al collo nelle vicende che narravano. 

In epoca moderna tutti i rapporti sono mutati. La nostra cultura è 
per essenza incline ad afferrare le cose con la mente e trasforma subito 
tutti gli avvenimenti in relazioni su quanto è accaduto, per rappresen- 
tarlo. Perciò possediamo relazioni eccellenti, semplici, precise, soprat- 
tutto intorno a fatti di guerra, che possono star bene al fianco dei com- 
mentari di Cesare e sono addirittura più istruttive per la ricchezza del 
loro contenuto e per l’indicazione di mezzi e condizioni. Rientrano qui 
anche i mé0ires francesi. Spesso sono opera di menti ricche d’ingegno, 
che tuttavia si compiacciono di descrivere inezie, e spesso contengono 
molto materiale aneddotico, così che il terreno sul quale poggiano è ari- 
do; ma altrettanto spesso sono veri capolavori, come le memorie del car- 
dinale di Retz?, che ci schiudono un campo di storia più vasto. In Ger- 
mania maestri siffatti sono rari; qui Federico il Grande* (Histoire de mon 
temps) costituisce una gloriosa eccezione. Narratori come questi sono 
uomini altolocati, è inevitabile. Solo chi sta in alto può contemplare la 
situazione come si deve e scorgere qualcosa, non certo chi guarda dal 
basso verso l’alto attraverso un misero spiraglio. 


b) Il secondo tipo di storia è la storia come materia di riflessione. È 
la storia che si eleva al di sopra del presente, non tanto perché il suo og- 
getto appartiene a un’altra epoca, bensì per lo spirito nel quale è scrit- 
ta. In questo secondo genere di storia dobbiamo distinguere specie af- 
fatto diverse. 
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aa) La prima pretende di afferrare in una veduta d’insieme l’intera 
storia di un popolo, 0 di un paese, oppure del mondo, in breve ciò che 
siamo soliti chiamare storia universale. Qui la cosa principale è la riela- 
borazione del materiale storico, al quale l’autore si accosta con il suo pro- 
prio spirito, che è diverso dallo spirito di quel contenuto. A tal fine sa- 
ranno particolarmente importanti i princìpi, che l’autore in parte ricava 
dal contenuto e dallo scopo delle azioni e degli avvenimenti oggetto del- 
la sua descrizione, in parte fa discendere dal modo nel quale vuol redi- 
gere la storia. Fra noi Tedeschi la riflessione e la ponderazione che le si 
accompagna sono svariatissime; possiamo dire che ogni storico si sia pre- 
fisso qui di procedere in maniera peculiare, Gli Inglesi e i Francesi han- 
no una nozione generale di come si debba scrivere storia; preferiscono 
mantenersi al livello di una cultura generale e nazionale. Da noi ciascu- 
no escogita un procedimento speciale: anziché scrivere storia, ci sfor- 
ziamo sempre di ricercare come si debba scriverla. 

Questo primo modo di trattare la storia come materia di riflessione si 
collega alla storia come narrazione originale, almeno finché ha il solo sco- 
po di narrare la storia di un paese considerata nel suo insieme. Compila- 
zioni di questo tipo, purché siano ben fatte, sono estremamente merite- 
voli (rientrano qui le storie di Livio, di Diodoro Siculo, la Storia svizzera 
di Johannes von Miiller9). Certo, meglio ancora se si avvicinano al model- 
lo degli storici originali e scrivono in maniera così intuitiva da dare al let- 
tore l'impressione di apprendere gli avvenimenti dalla bocca di un con- 
temporaneo e di un testimone oculare. Ma il tono uziforme che un singo- 
lo individuo, appartenente a una certa cultura, non può non assumere, si 
modifica di rado al mutare delle epoche che la storia ripercorre, e lo spi- 
rito nel quale lo scrittore parla è diverso dallo spirito di quelle epoche pas- 
sate. Livio mette in bocca agli antichi re di Roma, ai consoli e ai condot- 
tieri discorsi che sarebbero convenuti solo a un abile avvocato del suo tem- 
po e nel contrasto più stridente con le autentiche saghe tramandate fin dal- 
l’antichità, per esempio con la favola di Menenio Agrippa [Livio, II, 32, 
8-12]. Così il medesimo Livio ci fornisce descrizioni di battaglie come se 
le avesse viste con i suoi occhi, ma dai tratti così generici da poter valere 
perle battaglie di ogni tempo; tanta precisione contrasta poi di nuovo con 
la mancanza di nesso e l’incoerenza che dominano in altri punti, spesso a 
proposito di rapporti fondamentali. 

Quale sia la differenza fra un compilatore di questo tipo e uno sto- 
rico originale, lo riconosciamo nella maniera migliore se mettiamo a con- 
fronto con Livio la storia di Polibio, almeno per quei periodi relativa- 
mente ai quali la sua opera ci è conservata, e se osserviamo il modo nel 
quale Livio se ne serve, estrapolando e abbreviando. In maniera oppo- 
sta, nello sforzo di mantenersi fedele nella sua raffigurazione allo spiri- 
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to delle epoche da lui descritte, Johannes von Miiller ha finito per con- 
ferire alla sua storia un’apparenza di legnosità, vuota solennità, pedan- 
teria. Leggiamo molto più volentieri le stesse cose nel vecchio Tschud$; 
tutto è più spontaneo e più naturale che non in quell’affettazione di 
un’antichità posticcia. 

Una storia di questo tipo, che voglia abbracciare lunghi periodi op- 
pure l’intera storia mondiale, deve rinunciare di fatto alla descrizione 
particolareggiata della realtà e per abbreviare deve fare ricorso ad astra- 
zioni, non solo nel senso di essere costretta a omettere avvenimenti e 
azioni, ma in quest’altro, che il pensiero rimane l’epitomatore più po- 
tente. Una battaglia, una grande vittoria, un assedio non sono più quel 
che erano, ma sono riassunti in formule semplici. Quando Livio narra 
delle guerre contro i Volsci, egli scrive talvolta abbastanza brevemente: 
«Quest'anno si è mossa guerra ai Volsci». 

bb) Un secondo modo d'intendere la storia come materia di rifles- 
sione è poi la storia pragmatica”. Quando abbiamo a che fare con il pas- 
sato e ci occupiamo di un mondo remoto, si schiude pur sempre allo 
spirito un presente, che lo spirito trae dalla propria attività come ri- 
compensa per le sue fatiche. Gli avvenimenti sono diversi, ma il signifi- 
cato universale e interno, il loro nesso, è 4x0 solo. Ciò sopprime il pas- 
sato e fa sì che l'avvenimento sia di nuovo presente, Le riflessioni prag- 
matiche, per quanto molto astratte, sono di fatto qualcosa di presente e 
restituiscono vita attuale ai racconti del passato. Se tali riflessioni siano 
realmente interessanti e capaci d’infondere nuova vita al passato dipen- 
de dallo spirito particolare dello scrittore. 

Qui dobbiamo menzionare in particolare le riflessioni morali e l’inse- 
gnamento morale che possiamo ricavare dalla storia, in vista del quale 
spesso la storia è stata scritta. Sebbene si dica che esempi del bene eleva- 
no l'animo e sarebbero da applicare all’istruzione morale dei bambini, al 
fine di far penetrare loro nel cuore l’idea di ciò che è eccellente, tuttavia i 
destini dei popoli e degli Stati, i loro interessi, le circostanze e gli intrecci 
dei loro rapporti, appartengono a un’altra sfera. Sono soprattutto i go- 
vernanti, gli uomini di Stato, i popoli a sentirsi richiamare all’insegna- 
mento che verrebbe loro dall’esperienza della storia. Ma ciò che l’espe- 
rienza e la storia insegnano è proprio che popoli e governi non hanno mai 
imparato nulla dalla storia e non hanno mai agito in base a lezioni che ne 
avrebbero dovuto ricavare. Ogni epoca è caratterizzata da circostanze co- 
sì particolari, forma una condizione così individuale, che chi si trova a vi- 
verci può e deve decidere solo in base a essa. Sotto l’incalzare di avveni- 
menti di portata mondiale non giova applicare un principio generale, non 
giova il ricordo di circostanze analoghe, poiché qualcosa come un pallido 
ricordo non ha potere contro la vita e la libertà del presente. 
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Da questo punto di vista nulla è più insulso che il richiamo tante vol- 
te ripetuto a esempi greci e romani, com'è accaduto così spesso in Fran- 
cia durante il periodo rivoluzionario. Nulla è tanto diverso come la na- 
tura di quei popoli e la natura della nostra epoca. Johannes von Miiller8, 
il quale aveva di queste intenzioni morali sia nella sua Storia universale 
sia nella sua Storia svizzera, e si riprometteva di allestire lezioni per i prìn- 
cipi, i governi e i popoli, in particolare per il popolo svizzero, non può 
annoverare questa tendenza fra i lati migliori della sua produzione (egli 
ha fatto una raccolta delle proprie dottrine e riflessioni e nel suo epi- 
stolario fornisce abbastanza spesso il numero esatto delle riflessioni ap- 
prontate durante la settimana). Solo l'intuizione approfondita, libera ed 
esauriente delle situazioni e il senso profondo, spirituale dell’idea pos- 
sono conferire verità e interesse alle riflessioni (come, per esempio, nel- 
lo Spirito delle leggi di Montesquieu?). Perciò avviene che ogni nuova 
storia composta come materia di riflessione prenda il posto della prece- 
dente; ciascun autore ha a sua disposizione i materiali, ciascuno può cre- 
dere che sia facile ordinarli, elaborarli e farvi valere il proprio spirito co- 
me spirito dei tempi. Nauseati da queste storie, ricadiamo spesso nell’i- 
dea di tracciare il quadro di un avvenimento da tutti i punti di vista 
possibili. Descrizioni di tal sorta sono senza dubbio qualcosa di degno, 
ma offrono tutt'al più solo il materiale. Noi Tedeschi ci accontentiamo 
di questo; al contrario, i Francesi ricreano con molta intelligenza un 
mondo presente e riferiscono il passato alla situazione attuale, 

cc) I terzo modo d’intendere la storia come materia di riflessione è 
la storia critica; dobbiamo menzionarla, poiché è il modo particolare di 
trattare la storia diffuso ai giorni nostri in Germania. Non è la storia stes- 
sa a costituire qui il tema del discorso, bensì una storia della storia!!, un 
giudizio sulle narrazioni storiche e un’indagine circa la loro verità e cre- 
dibilità. Il carattere straordinario di questo tipo di storia, che vi è espli- 
citamente richiesto, consiste nell’acume dello scrittore, nella sua capa- 
cità di mercanteggiare fra le diverse narrazioni, non nelle cose. I Fran- 
cesi hanno offerto qui molti lavori profondi e meditati, Tuttavia non 
hanno voluto far valere questo procedimento critico come di per sé sto- 
rico, bensì hanno redatto i loro giudizi sotto forma di trattazioni criti- 
che. Da noi la cosiddetta alta critica si è impadronita dei libri di storia 
così come della filologia in genere. Questa critica ha dovuto così dar via 
libera a tutti i possibili aborti antistorici di una futile immaginazione. Ec- 
co l’altro modo di riguadagnare il presente nella storia!?! Si tratta solo 
d’inserire trovate soggettive al posto di dati storici — trovate che passa- 
no per essere tanto più splendide quanto più sono ardite, ossia quanto 
più si fondano su misere circostanze accessorie e in contraddizione con 
ciò che vi è di meglio assodato nella storia. 
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dd) L'ultimo modo d’intendere la storia come materia di riflessione 
è il modo di quelle storie che si danno subito a conoscere come qual- 
cosa di settoriale. Sono storie che procedono sì per astrazioni, ma for- 
mano nondimeno un passaggio alla storia mondiale come storia filoso- 
fica, poiché assumono prospettive universali (per esempio la storia del- 
l’arte, del diritto, della religione). Ai nostri tempi questo genere di storia 
sviluppata per concetti ha conosciuto un progresso e ha acquistato im- 
portanza!3, Questi settori si trovano in un determinato rapporto con la 
storia nazionale considerata nella sua interezza; quel che si tratta di ve- 
dere è solo se la coesione dell’intero sia indicata per davvero oppure se 
sia ricercata solamente in rapporti esteriori. Nel secondo caso questi set- 
tori appaiono come semplici caratteri dei vari popoli, affatto casuali. Ma 
una volta che la storia come materia di riflessione è giunta ad abbrac- 
ciare prospettive universali, dobbiamo notare che, se tali prospettive, per 
loro natura, sono vere, esse non sono semplicemente il filo esteriore, un 
ordine esteriore, bensì l’anima che dirige gli avvenimenti e i fatti stessi 
dal loro interno. Infatti l’idea in verità dei capi dei popoli e dei reggito- 
ri del mondo assomiglia a Mercurio, il condottiero delle anime; è lo spi- 
rito, è la sua volontà razionale e necessaria, ad aver diretto e a dirigere 
gli avvenimenti mondiali. Il nostro scopo è proprio quello d’imparare a 
conoscere lo spirito in questa sua attività di dirigere il mondo. 


c) Questo ci conduce al terzo genere di storia, alla storia filosofica!*. 
Circa i due tipi di storia precedenti non dovevamo chiarire nulla in via 
preliminare, poiché il loro concetto si capiva da sé; diverso è il caso di 
quest’ultimo tipo, che sembra, in effetti, aver bisogno di una spiegazio- 
ne o giustificazione. La filosofia della storia non significa altro che la 
considerazione pensante della storia. Ma il pensiero non possiamo mai 
metterlo da parte, solo per suo tramite ci distinguiamo dall’animale; nel- 
la sensazione, in qualsiasi sapere, nella conoscenza, negli impulsi e nel- 
la volontà, in quanto sono umani, c’è sempre un pensiero. Qui il richia- 
mo al pensiero può apparire, tuttavia, insufficiente: nella storia il pen- 
siero è subordinato al dato, all’esistente, lo ha a suo fondamento e se ne 
lascia guidare. Lo stesso non vale per la filosofia, alla quale siamo soliti 
ascrivere pensieri suoi propri, prodotti della speculazione, senza riguar- 
do per ciò che è. Così, sentiamo dire, quando la filosofia si accosta alla 
storia con pensieri suoi propri, è per trattarla alla stregua di un mate- 
riale, per non lasciarla così com'è, bensì per darle un indirizzo secondo 
il pensiero, ossia, come suol dirsi, per costruirla a priori!5. Ne viene che 
il compito della filosofia sembra in contraddizione con l’attività della sto- 
ria: questa ha solo da comprendere ciò che è e ciò che è stato, gli avve- 
nimenti e i fatti, e la storia tanto più è vera quanto più è capace di atte- 
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nersi ai dati. Qui si tratta di spiegare e di confutare questa contraddi- 
zione e il rimprovero che ne nasce contro la speculazione, senza volersi 
addentrare perciò nella correzione della varietà infinita e speciale di rap- 
presentazioni distorte oggi in voga, o escogitate sempre di nuovo, circa 
il fine e gli interessi di ciò che è storico, o circa il modo di trattarne il 
rapporto con la filosofia. 

L'unico pensiero che la filosofia porta con sé è però il semplice pen- 
siero della ragione, secondo il quale la ragione governa il mondo, e così 
anche nella storia mondiale le cose sarebbero andate razionalmente. 
Questa convinzione e questo criterio di giudizio sono in generale un pre- 
supposto sul piano della storia come tale; tuttavia, nella filosofia non so- 
no affatto un presupposto. Tramite la conoscenza speculativa si dimo- 
stra, in filosofia, che la ragione — possiamo attenerci qui a questa espres- 
sione, senza discutere più da vicino in quale rapporto la ragione sia con 
Dio — è la sostanza e la potenza infinita, è l’infinita materia di tutta la vi- 
ta naturale e spirituale, nonché la forza infinita, l’attività propria di que- 
sto suo contenuto. La ragione è sosfaxza, in quanto tutta la realtà ottie- 
ne di essere e di esistere tramite la ragione e nella ragione; la ragione è 
potenza infinita, in quanto non così impotente da elevare qualcosa solo 
fino all’ideale, al dover essere, lasciandolo però fuori della realtà, chissà 
dove, quasi esistesse come qualcosa di separato solo nelle teste di alcu- 
ni uomini; la ragione è contenuto infinito, è l’intera essenza e verità, è la 
sua materia stessa, sulla quale agire e lavorare. 

La ragione, infatti, diversamente da qualsiasi agente finito, non sot- 
tostà a condizioni nel suo operare, non ha bisogno di un materiale ester- 
no, di mezzi dati, dai quali ricevere il nutrimento e gli oggetti della pro- 
pria attività; la ragione si nutre consumando se stessa, è il materiale stes- 
so sul quale essa lavora: la ragione ha se stessa come proprio 
presupposto, il suo fine concide con il fine ultimo assoluto; così pure la 
ragione stessa è l’attività di estrarre questo fine dalla sfera dell’interio- 
rità per tradurlo nel mondo fenomenico, non soltanto nell’universo na- 
turale, ma anche in quello spirituale — nella storia mondiale. Ecco che 
cosa dimostriamo in filosofia e che cosa qui si presuppone dimostrato, 
come abbiamo detto: questa idea è l'eterno, il vero, essa ha potere as- 
soluto e si manifesta nel mondo, anzi nulla si manifesta nel mondo fuor- 
ché questa idea, fuorché il suo onore e splendore. 

A quanti fra Loro, signori, non hanno ancora familiarità con la filo- 
sofia, potrei rivolgere la preghiera di frequentare queste lezioni sulla sto- 
ria mondiale portando con sé la fede nella ragione, il desiderio, la sete 
di arrivare a conoscere la ragione stessa; non c'è dubbio che nello stu- 
dio delle scienze si dovrebbe presupporre come bisogno soggettivo il de- 
siderio di arrivare alla comprensione razionale, alla conoscenza, non il 


Introduzione 11 


desiderio di possedere una semplice raccolta di nozioni. Quanti, nello 
studio della storia mondiale, già non portano con sé il pensiero, la co- 
noscenza della ragione, dovrebbero avere almeno la fede salda, invinci- 
bile, che ci sia una ragione nella storia; inoltre dovrebbero credere che 
il mondo dell’intelligenza e della volontà consapevole di sé non possa 
essere affidato al caso, bensì debba mostrarsi nella luce dell’idea che sa 
se stessa. Ma in realtà non ho bisogno di pretendere in anticipo da Lo- 
ro una fede come questa. Ciò che per il momento ho detto e ancora dirò, 
non è da prendere alla stregua di un semplice presupposto, sia pure li- 
mitato alla nostra scienza, bensì come visione della storia nel suo insie- 
me, come risultato dell’esame che dobbiamo ancora esporre, un risulta- 
to che è noto 4 we, poiché conosco già l'insieme. Solo dall'esame della 
storia mondiale stessa dovrà risultare che quest’ultima ha proceduto in 
maniera razionale, ossia che la storia è stata il cammino razionale, ne- 
cessario dello spirito del mondo, di quello spirito che, per natura, è sem- 
pre identico a se stesso, ma che dispiega questa sua identica natura nel- 
l’esistenza mondana. Tutto ciò - l'abbiamo detto - non può essere che 
il risultato della storia. 

Ma noi dobbiamo prendere la storia così com'è, dobbiamo proce- 
dere storicamente, empiricamente. Fra l’altro, non dobbiamo lasciarci 
fuorviare dagli storici di professione: costoro, soprattutto gli storici te- 
deschi, i quali godono di una grande autorità, commettono quell'errore 
che rimproverano ai filosofi, ossia fabbricano a priori e inseriscono nel- 
la storia favole di loro invenzione. Per esempio, è un'invenzione larga- 
mente diffusa la favola secondo la quale sarebbe esistito un popolo pri- 
mo!°, il più antico, istruito direttamente da Dio, dotato di profonda in- 
telligenza e saggezza, penetrato fino alla conoscenza di tutte le leggi 
naturali e di ogni verità spirituale; oppure che siano esistiti questi o quei 
popoli sacerdotali, destinati a comunicare chissà quale rivelazione spe- 
ciale; oppure che sia esistito un epos romano, al quale gli storici romani 
avrebbero attinto la storia più antica ecc. Invenzioni aprioristiche siffat- 
te preferiamo lasciarle agli ingegnosi storici di professione, fra i quali, 
da noi, esse sono tutt'altro che infrequenti. 

Come prima condizione potremmo enunciare il proponimento di 
comprendere fedelmente il materiale storico; senonché è proprio in 
espressioni generali come «fedelmente» e «comprendere» che risiede 
l'ambiguità. Anche lo storico comune e mediocre, il quale presume e pre- 
tende di comportarsi in maniera solo ricettiva, di affidarsi ai dati, non ri- 
mane passivo con il suo pensiero, bensì porta con sé le sue categorie e 
guarda al mondo esistente attraverso queste ultime, Specialmente in tut- 
to ciò che dev'essere scientifico, la ragione non può dormire e ci si deve 
servire della riflessione. Chi guarda il mondo con gli occhi della ragione 
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ne è ricambiato con lo stesso sguardo, l’uno e l’altra si determinano reci- 
procamente. Tuttavia le diverse specie di riflessione, di punti di vista dai 
quali guardare alle cose, le diverse maniere del semplice giudizio intorno 
all'importanza o all’insignificanza dei fatti, tutti questi elementi che costi- 
tuiscono la categoria di giudizio più vicina, non rientrano qui. 

Qui voglio ricordare solo due forme, due punti di vista circa la con- 
vinzione generale che la ragione abbia governato e governi nel mondo, 
dunque anche nella storia. Essi ci danno modo, al tempo stesso, di toc- 
care più da vicino il punto principale che fa difficoltà e indicare qual- 
cosa cui dovremo dedicare altre parole. 

La prima osservazione concerne un dato storico: il greco Anassago- 
ra fu il primo ad affermare che il vovg, l'intelletto in generale, o la ra- 
gione, governi il mondo — non un'intelligenza intesa come ragione co- 
sciente di sé, non uno spirito in quanto tale; sono due cose che dobbia- 
mo ben distinguere l’una dall’altra. Il movimento del sistema solare 
avviene secondo leggi immutabili, le quali ne sono la ragione; ma né il 
sole né i pianeti, che girano intorno al sole in virtù di queste leggi, han- 
no coscienza di seguirle. Il pensiero che c’è una ragione nella natura, che 
la natura è governata immutabilmente da leggi generali, è un pensiero 
che non ci colpisce: vi siamo abituati e non ne facciamo gran conto. Ho 
quindi accennato a quella circostanza storica, per far notare come la sto- 
ria ci insegni che pensieri, i quali oggi possono apparirci triviali, non so- 
no stati sempre di casa fra gli uomini; così quel pensiero di Anassagora 
fece epoca nella storia dello spirito umano. Aristotele [Merafisica, I, 3] 
dice di Anassagora, autore di quel pensiero, ch’egli apparve un uomo 
sobrio in mezzo a ubriachi. Da Anassagora questo pensiero è passato a 
Socrate e da allora esso è divenuto il pensiero dominante in filosofia, fat- 
ta salva l'eccezione di Epicuro, il quale ascriveva tutti gli eventi al caso. 
«Mi rallegrai di questo pensiero — così Platone fa parlare Socrate!” — e 
sperai di aver trovato un maestro che sapesse darmi un’interpretazione 
della natura, indicando in ogni ente particolare il suo fine particolare e 
nella natura nel suo insieme il fine universale. Per nulla al mondo avrei 
sacrificato una tale speranza. Ma come fui disilluso, quando incominciai 
a leggere gli scritti stessi di Anassagora e scoprii che, anziché la ragione, 
egli adduceva solo fattori estrinseci, quali aria, etere, acqua e simili!». 

Si vede che l’insoddisfazione di Socrate per il principio di Anassagora 
non riguardava il principio stesso, bensì la sua difettosa applicazione alla 
natura concreta, riguardava il fatto che la natura non fosse compresa né 
concepita a partire da quel principio, bensì che quest’ultimo rimanesse in 
generale un’astrazione, che la natura non fosse intesa come sviluppo di 
quel principio, come organizzazione prodottasi a partire dalla ragione. 
Fin dall’inizio richiamo qui l’attenzione sulla differenza che corre fra te- 
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ner fermo a una determinazione, a un principio, a una verità solo in ma- 
niera astratta, oppure progredire fino alla determinazione più precisa. È 
una differenza che va in profondità, sulla quale avremo modo di tornare, 
fra l’altro, proprio al termine della nostra storia, quando avremo da capi- 
re la situazione politica di quest’ultimo periodo. 

Passiamo ora all’altra osservazione. La comparsa del pensiero che la 
ragione governi il mondo si collega a un’ulteriore applicazione, che ci è 
ben nota, quella nella forma della verità religiosa: anziché abbandonato 
al caso e a fattori estrinseci, accidentali, il mondo sarebbe sottoposto al 
governo di una provvidenza. In precedenza ho dichiarato di non voler 
fare appello alla Loro fede in codesto principio. Tuttavia, potrei appel- 
larmi alla fede che tale principio riscuote in questa forma religiosa, se in 
generale la natura specifica della filosofia, intesa come scienza, ammet- 
tesse la validità del ricorso a presupposti; detto altrimenti, se la scienza 
della quale vogliamo trattare non dovesse fornire da sé la prova, se non 
della verità, almeno della giustezza di quel principio. La verità secondo 
la quale una provvidenza, anzi la divina provvidenza, presiede agli av- 
venimenti del mondo, corrisponde al principio indicato; infatti la divi- 
na provvidenza è la saggezza commisurata a una potenza infinita, la qua- 
le realizza i suoi fini, o per meglio dire il fine assoluto, razionale, il fine 
ultimo del mondo. La ragione è il pensiero che determina se stesso in 
maniera affatto libera. 

Ma ben presto si segnala anche la diversità, anzi l’antitesi fra questa 
fede e il nostro principio, proprio come Socrate faceva valere la sua ri- 
chiesta di fronte al principio di Anassagora. Infatti quella fede è altret- 
tanto indeterminata, è quel che diciamo una fede nella provvidenza in 
genere, incapace di procedere fino ad abbracciare un contenuto preci- 
so, fino ad applicarsi all’insieme, all'andamento complessivo della storia 
mondiale. Eppure spiegare la storia significa svelare le passioni dell’uo- 
mo, il loro genio, le loro forze attive, e questa determinatezza della prov- 
videnza si chiama di solito il suo piano. Ma questo piano è proprio ciò 
che si pretende rimanga nascosto ai nostri occhi, e volerlo conoscere ci 
renderebbe colpevoli di un’audacia sconveniente. L’ignoranza di Anas- 
sagora circa il modo nel quale l’intelletto si rivela nella realtà era inge- 
nua; la coscienza del pensiero non era ancora progredita in lui e, più ge- 
neralmente, in Grecia; egli non sapeva ancora applicare il suo principio 
universale ai casi concreti, non sapeva ancora riconoscere questi a par- 
tire da quello. Socrate ha fatto un primo passo per capire come i casi 
concreti siano collegati al principio universale. Perciò Anassagora non 
aveva nulla contro tale applicazione del suo principio. Non così quella 
fede nella provvidenza, contraria ad applicare codesto principio, quan- 
to meno su larga scala, contraria a conoscere il piano della provvidenza. 
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Nei casi particolari quella fede ammette che, qui e là, si dia a conosce- 
re qualcosa. Così anime devote credono di riconoscere in singoli avveni- 
menti qualcosa d’inviato da Dio, anziché qualcosa di meramente casuale, 
per esempio se a un individuo sia giunto un aiuto inatteso in una situa- 
zione di grande imbarazzo e bisogno; ma questi fini sono di natura limi- 
tata, sono soltanto i fini particolari di questo singolo individuo. Al con- 
trario, nella storia mondiale abbiamo a che fare con individui che sono po- 
poli, con complessi che sono Stati; perciò non possiamo accontentarci, 
per così dire, di far piccolo mercato di quella fede nella provvidenza, tan- 
to meno possiamo arrestarci a quella fede solo astratta, indeterminata, la 
quale vorrebbe spingersi solo fino ad affermare in generale che ci sia una 
provvidenza, senza proseguire fino a indicare con maggior precisione le 
sue azioni. Piuttosto dobbiamo darci da fare sul serio per conoscere le vie 
della provvidenza, i suoi mezzi e le sue apparizioni nella storia, onde met- 
terle in rapporto con quel principio universale. 

Parlando della conoscenza del piano della divina provvidenza in ge- 
nere, ho richiamato una questione d’importanza capitale ai nostri tempi, 
ossia la questione se sia possibile conoscere Dio; o meglio, per quanti ab- 
biano ormai cessato di porsi questa domanda, ho richiamato la dottrina, 
divenuta ormai pregiudizio, secondo la quale la conoscenza di Dio è im- 
possibile. In maniera direttamente opposta a quel che ci è comandato co- 
me dovere supremo nella Sacra Scrittura, ossia non solo di amare Dio, ma 
anche di conoscerlo, prevale oggi la negazione di quanto è detto in quel- 
le pagine, ossia che è lo spirito a introdurci alla verità, a conoscere tutte le 
cose e a penetrare perfino negli abissi della divinità. Quanti ripongono la 
natura divina al di là della nostra conoscenza, e delle cose umane in gene- 
re, ottengono con ciò di potersi perdere comodamente nelle loro rappre- 
sentazioni personali. Si sono liberati dall'obbligo di confrontare la loro co- 
noscenza con Dio e con la verità; al contrario, la vanità di questa cono- 
scenza e il sentimento soggettivo finiscono per sentirsi pienamente giusti- 
ficati ai loro stessi occhi; e l'umiltà devota sa molto bene quanta libertà 
essa guadagni al proprio arbitrio e al proprio vano affaccendarsi, una vol- 
ta che si sia sbarazzata dell'onere di conoscere Dio. 

Se, in merito alla nostra affermazione che la ragione governi il mon- 
do e l’abbia governato, ho preferito non sottacere il suo stretto legame 
con la questione se sia possibile conoscere Dio, è proprio perché voglio 
bandire il sospetto che la filosofia si vergogni, o debba vergognarsi, di 
rammentare verità religiose e scantoni pur di evitarle, quasi che, per co- 

sì dire, la filosofia abbia cattiva coscienza nei confronti di tali verità. Ne- 
gli ultimi tempi siamo giunti semmai al punto che proprio la filosofia è 
costretta a farsi carico del contenuto della religione contro qualche spe- 
cie di teologia!8, Nella religione cristiana Dio si è rivelato, ossia ha fat- 
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to conoscere all'uomo che cosa Dio è, in modo da non essere più qual- 
cosa di tenuto sotto chiave, segreto; ora, con la possibilità di conoscere 
Dio ci è fatto dovere di conoscerlo. Dio non vuole avere fra i suoi figli 
animi angusti e teste vuote, bensì vuole che il loro spirito, povero di suo, 
sia invece ricco della conoscenza di Lui e che gli uomini ripongano ogni 
valore solo in questa conoscenza. 

Lo sviluppo dello spirito pensante a partire da questa rivelazione del- 
la natura divina non può che procedere fino ad afferrare anche tramite 
il pensiero quanto è apparso allo spirito dapprima nel sentimento e nel- 
la rappresentazione. Deve giungere finalmente l’ora di comprendere an- 
che la storia mondiale, questa ricca produzione della ragione creatrice. 
Per un certo periodo è invalsa la moda di ammirare la saggezza di Dio 
negli animali, nelle piante, nei destini di singoli individui. Ma se am- 
mettiamo che la provvidenza si riveli in quegli oggetti e materie, perché 
non anche nella storia? Questa materia sembra troppo grande. Eppure 
la saggezza di Dio, ossia la ragione, è sempre la stessa nel grande come 
nel piccolo, e non dobbiamo ritenere Dio così debole da non poter ap- 
plicare in grande la Sua saggezza. 

La nostra conoscenza mira a farci vedere l’eterna saggezza portare 
a compimento i suoi disegni sul terreno della natura così come su quel- 
lo dello spirito, che opera e agisce nel mondo. Perciò il nostro modo 
di considerare la storia è una teodicea, una giustificazione di Dio, ten- 
tata da Leibniz!°, alla sua maniera, in campo metafisico mediante ca- 
tegorie ancora astratte, indeterminate. Dobbiamo farci una ragione del 
male nel mondo, dobbiamo conciliare lo spirito pensante con la mal- 
vagità stessa. Davvero non c’è un’altra materia dove l’esigenza di con- 
ciliazione mediante la conoscenza sia così grande come nella storia 
mondiale. Tale conciliazione può esser raggiunta solo mediante la co- 
noscenza del risultato affermativo, nel quale quel momento negativo 
svanisce come qualcosa di subordinato, superato, ossia mediante la con- 
sapevolezza non solo di quale sia in verità il fine ultimo del mondo, ma 
anche del fatto che questo fine si è realizzato, non ha permesso al ma- 
le di farsi valere al suo fianco sino all'ultimo. Ma qui la semplice fede 
nel vote e nella provvidenza non basta ancora. La ragione, che, abbia- 
mo detto, governa il mondo, è solo una parola indeterminata, come la 
provvidenza: si parla sempre della ragione, senza che nessuno sappia 
indicarne precisamente il compito, il contenuto, in base al quale giu- 
dicare se qualcosa sia conforme o contrario alla ragione. Comprende- 
re la ragione nel suo compito, questo è l’essenziale; il resto, finché ri- 
maniamo fermi alla ragione intesa in generale, sono soltanto parole. 

Con questi cenni passiamo al secondo punto di vista che vogliamo esa- 
minare in questa introduzione. 
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B. [COMPITO DELLO SPIRITO NELLA STORIA MONDIALE] 


Domandarsi quale sia in se stesso il compito della ragione, conside- 
rato in relazione al mondo, è lo stesso che domandarsi quale sia il fire 
ultimo del mondo; in questa espressione troviamo già implicito che tale 
fine debba realizzarsi, prodursi. Dobbiamo valutare la questione da due 
lati: quale sia il contenuto di questo fine ultimo, il compito stesso in 
quanto tale, e come si realizzi. 

Prima di tutto dobbiamo tener presente che il nostro oggetto, la sto- 
ria mondiale, si svolge sul terreno dello spirito. Per «mondo» intendia- 
mo sia la natura fisica sia quella psichica; anche la natura fisica inter- 
viene nella storia e già all’inizio richiameremo l’attenzione sui rapporti 
fondamentali di questa determinazione naturale della storia. Ma la so- 
stanza della storia sono lo spirito e il corso del suo sviluppo. Qui non 
dobbiamo considerare la natura come sistema della ragione, quale la na- 
tura è a sua volta in se stessa, in un elemento particolare, specifico, ben- 
sì solo in relazione allo spirito. Lo spirito però, come ci appare nel tea- 
tro sul quale lo esaminiamo in questa sede, ossia nella storia mondiale, 
è lo spirito inteso nella sua realtà più concreta; ciò nonostante, o meglio 
proprio per afferrare quel che c’è di universale in questo suo modo di 
esistere come realtà concreta, siamo obbligati a premettere alcune de- 
terminazioni astratte circa la natura dello spirito. Tuttavia ciò può avve- 
nire qui solo in forma assertoria. Non è questo il luogo per sviluppare 
l’idea dello spirito in chiave speculativa; in un'introduzione si può dire 
solo qualcosa da prendersi in generale come storico — lo abbiamo già 
notato — come presupposto: un presupposto che abbia già ottenuto per 
altra via la sua spiegazione e dimostrazione, o che dovrà ricevere con- 
ferma solo nel seguito della trattazione della scienza della storia, 

Perciò qui dobbiamo indicare: 

a) le determinazioni astratte della natura dello spirito; 

b) di quali mezzi esso abbia bisogno per realizzare la sua idea; 

©) infine dobbiamo considerare quella figura che costituisce la com- 


pleta realizzazione dello spirito nella sfera dell’esistenza, vale a dire lo 
tato. 


4) [Le determinazioni astratte della natura dello spirito] 


La natura dello spirito ci si fa conoscere attraverso il confronto con 
ciò che costituisce la sua antitesi completa, Come la sostanza della ma- 
teria è la gravità, così dobbiamo dire che la sostanza dello spirito, la sua 
essenza, è la libertà. Che lo spirito possieda, in mezzo ad altre proprietà, 
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anche la libertà, è immediatamente credibile per ognuno di noi; ma la 
filosofia ci insegna che tutte le proprietà dello spirito sussistono solo gra- 
zie alla libertà, tutte sono soltanto mezzi in vista della libertà, tutte cer- 
cano e producono soltanto la libertà. È un acquisto della filosofia spe- 
culativa la conoscenza che la libertà è l’unica vera natura dello spirito. 
La materia è pesante perché preme verso un centro; secondo la sua es- 
senza è un composto, le sue parti esistono l’una separata dall'altra, essa 
cerca la sua unità e cerca così di superarsi, aspira a divenire il contrario 
di se stessa. Qualora ci riuscisse, non sarebbe più materia, bensì si sa- 
rebbe annullata; essa aspira all’idealità, poiché nell’unità essa è ideale. 

AI contrario, lo spirito è tale perché possiede in sé il centro; lo spi- 
rito non ha unità fuori di sé, bensì l’ha trovata; è in se stesso e presso se 
stesso. La materia ha la sua sostanza in qualcosa di esterno; lo spirito è 
l'essere presso se stesso. E questa è la libertà; infatti, quando sono di- 
pendente, mi trovo in rapporto con qualcosa di estraneo, con qualcosa 
che non sono io; non posso esistere senza qualcosa che stia fuori di me. 
Sono libero solo quando sono presso me stesso. Questo essere presso se 
stesso, proprio dello spirito, è coscienza di sé, è la coscienza che lo spi- 
rito ha di se stesso. Due cose dobbiamo distinguere nella coscienza: in 
primo luogo :/ fatto di sapere qualcosa, in secondo luogo il che cosa, l’og- 
getto del nostro sapere. Nella coscienza di sé le due cose coincidono, 
poiché lo spirito sa se stesso, è l’attività di giudicare della propria natu- 
ra e nel medesimo tempo è l’attività di pervenire a se stesso e così di 
prodursi, di fare di sé ciò che esso è in sé. 

In base a queste determinazioni astratte possiamo dire che la storia 
mondiale è il teatro della rappresentazione dello spirito, la raffigurazio- 
ne del modo nel quale lo spirito elabora il sapere del suo essere in sé. 
Proprio come il seme reca dentro di sé l’intera natura della pianta, il gu- 
sto, la forma dei frutti, così anche le prime tracce dello spirito conten- 
gono già virtualiter l’intera storia. Gli Orientali non sanno ancora che lo 
spirito, o l’uomo in quanto tale, è libero in sé; poiché non lo sanno, es- 
si non sono liberi. Gli Orientali sanno soltanto che 40 solo è libero, ma 
proprio per questo una libertà siffatta è solamente arbitrio, sfrenatezza, 
ottusità della passione, oppure anche una mitezza, una docilità, che è es- 
sa stessa solo un accidente naturale o un arbitrio. Perciò questo indivi- 
duo unico nel suo genere è soltanto un despota, non un uomo libero. 
Solo fra i Greci è sorta per la prima volta la coscienza della libertà e per 
questo essi sono stati liberi; ma i Greci, come anche i Romani, sapeva- 
no soltanto che alcuni sono liberi, non l’uomo in quanto tale. Non lo sa- 
pevano nemmeno Platone e Aristotele. Di conseguenza, non solo i Gre- 
ci hanno posseduto schiavi, così che la loro vita e l’esistenza della loro 
bella libertà furono vincolate alla schiavitù, ma anche la loro libertà in 
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parte fu solo un fiore spuntato per caso, effimero e stentato, in parte fu 
insieme dura servitù dell’uomo, della natura umana. Solo le nazioni ger- 
maniche sono giunte alla coscienza, nel cristianesimo, che l’uomo è li- 
bero in quanto è uomo, che la libertà dello spirito costituisce la natura 
più propria dell'umanità. 

Questa coscienza è sorta per la prima volta nella religione, nella re- 
gione più segreta dello spirito; dar forma a questo principio anche nella 
sfera mondana fu però un compito ulteriore, per assolverlo e adempier- 
vi si richiese alla cultura un lavoro lungo e faticoso. Con l'accettazione 
della religione cristiana, per esempio, la schiavitù non è immediatamen- 
te cessata, ancor meno la libertà è divenuta tutta a un tratto il principio 
dominante, né i governi e le costituzioni si sono organizzati in confor- 
mità alla ragione o si sono addirittura fondati sul principio della libertà. 
L'applicazione del principio alla sfera mondana, la sua penetrazione nei 
rapporti mondani e la loro conseguente trasformazione, è il lungo cam- 
mino che costituisce la storia. 

Ho già richiamato l’attenzione su questa differenza fra il principio in 
quanto tale e la sua applicazione, ossia la sua introduzione e attuazione 
nella realtà dello spirito e della vita; si tratta di una determinazione fon- 
damentale della nostra scienza ed è essenziale mantenerla ben ferma nel 
pensiero. Questa differenza, che abbiamo evidenziato qui in via provvi- 
soria a proposito del principio cristiano della coscienza di sé della libertà, 
si presenta come qualcosa di essenziale anche nel caso del principio della 
libertà in genere. La storia mondiale è il progresso nella coscienza della li- 
bertà - un progresso che dobbiamo conoscere nella sua necessità. 

Parlando della differenza che si registra nel sapere della libertà, ho 
detto in generale che questo sapere è apparso dapprima in quella forma 
per la quale gli Orientali sapevano soltanto che uno solo è libero, lad- 
dove il mondo greco e romano sapeva che alcuni sono liberi, mentre roi 
sappiamo che tutti gli uomini sono liberi in sé, ossia che l’uomo è libe- 
ro in quanto è uomo. Con ciò sono date anche la partizione della storia 
mondiale e la maniera nella quale dobbiamo trattarla. Tuttavia questa 
osservazione cade qui solo di passaggio, in via provvisoria; prima dob- 
biamo spiegare ancora alcuni concetti. 

Compito del mondo spirituale e fine ultimo del mondo - dal mo- 
mento che il mondo spirituale è il mondo sostanziale, rispetto al quale 
il mondo fisico rimane subordinato, ovvero, per esprimerci in chiave 
speculativa, non ha verità di fronte al primo — abbiamo indicato esser 
dunque la coscienza che lo spirito ha della propria libertà e con ciò ab- 
biamo affermato la realtà di questa sua libertà in generale. Tuttavia mai 
come nell’epoca attuale si è meglio saputo e sperimentato che questa li- 
bertà, così come l’abbiamo indicata, è ancora indeterminata ed è una pa- 
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rola avente una varietà infinita di significati; la libertà reca con sé infi- 
niti fraintendimenti, confusioni ed errori e racchiude in sé, in quanto è 
la cosa più alta, tutte le possibili esagerazioni. Ciò nonostante, ci sia con- 
cesso qui di limitarci dapprima a quella definizione generale. Più avan- 
ti richiameremo l’attenzione sull'importanza della differenza infinita che 
esiste fra il principio, il quale è solo in sé, e ciò che è reale. 

Nel contempo è proprio la libertà, in se stessa, a racchiudere in sé la 
necessità infinita di venire alla coscienza — in base al suo concetto la li- 
bertà è sapere di sé — e così alla realtà; la libertà è a sé il suo fine e lo 
esegue, la libertà è l’unico fine dello spirito. Questo fine ultimo è il ri- 
sultato al quale la storia mondiale ha lavorato, per il quale sono stati of- 
ferti sacrifici sul vasto altare della terra e nel corso del tempo in tutta la 
sua lunghezza. Solo questo fine ultimo, che si realizza e si perfeziona da 
se stesso, è l’unico principio permanente nel mutare di tutti gli avveni- 
menti e di tutte le circostanze, così com'è il vero fattore che agisce in ta- 
li mutamenti. Questo fine ultimo è ciò che Dio e il mondo vogliono in 
comune; ma Dio è il massimo della perfezione, non può perciò volere 
altro che se stesso, che la sua propria volontà. Ciò che qui chiamiamo 
l’idea della libertà non è altro che la natura della volontà divina, ovvero 
è la natura di Dio in genere, è la rappresentazione religiosa della volontà 
di Dio concepita sotto forma di pensieri. La domanda che dobbiamo 
porci ora immediatamente può esser solo la seguente: quali mezzi ado- 
pera l’idea della libertà per realizzarsi? È il secondo problema che ab- 
biamo da esaminare in questa sede. 


b) II mezzi della realizzazione dell’idea dello spirito] 


Questa domanda, circa i mezzi grazie ai quali la libertà si crea un 
mondo, ci conduce dentro il fenomeno della storia. Se la libertà, in quan- 
to tale, è dapprima solo il concetto interno, i mezzi sono invece qualco- 
sa di esterno, fenomenico, che cade sotto gli occhi ed entra in scena nel- 
la storia in maniera immediata. L'esame più ravvicinato della storia ci 
mostra, però, le azioni degli uomini, quali nascono dai loro bisogni, pas- 
sioni, dai loro interessi, caratteri e talenti: così in questo spettacolo del- 
l’attività umana sono solo i bisogni, le passioni, gli interessi ad apparire 
come impulsi e a presentarsi come fattori principali. Certo, fra questi 
impulsi troviamo anche fini universali, una qualche volontà di fare il be- 
ne, un nobile amor di patria; ma virtù siffatte e astrazioni universali so- 
no in una proporzione insignificante rispetto al mondo e alla sua crea- 
zione. Può ben capitarci di vedere il compito della ragione manifestarsi 
proprio in questi soggetti e realizzarsi nelle sfere della loro attività; ma 
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costoro sono una porzione davvero esigua rispetto alla massa del gene- 
re umano. Allo stesso modo, lo spazio occupato dalle loro virtù è rela- 
tivamente poco esteso. Al contrario le passioni, i fini dell’interesse par- 
ticolare, l’appagamento dell’egoismo sono gli impulsi più potenti; la lo- 
ro forza sta nel fatto di non rispettare nessuna delle barriere che il diritto 
e la moralità intendono imporre alla loro azione, nonché nel fatto che 
queste potenze naturali sono immediatamente più vicine all'uomo di 
quanto non lo sia quella disciplina artificiale e noiosa che educa all’or- 
dine e alla moderazione, al diritto e alla moralità. 

Quando osserviamo lo spettacolo delle passioni e scorgiamo le conse- 
guenze della loro violenza, della loro stupidità, quale si associa non sol- 
tanto alle passioni stesse, ma anche e perfino di preferenza a quanto c'è di 
meglio in materia di buone intenzioni, di fini conformi al diritto, quando 
vediamo nascere di qui il male, la malvagità, il tramonto degli imperi più 
floridi che lo spirito umano abbia prodotto, possiamo solo riempitrci di tri- 
stezza per questa caducità in generale, essendo questo tramonto non sol- 
tanto un’opera della natura, bensì della volontà dell’uomo; e qualora il no- 
stro animo sia buono precipitiamo in uno smarrimento morale, in un’in- 
surrezione della bontà d’animo, alla vista di tale spettacolo. Senza esage- 
razione retorica, solo mettendo bene insieme le sventure patite dalle più 
splendide formazioni di popoli e Stati, o virtù private, possiamo eviden- 
ziare quegli effetti fino a comporre il quadro più terribile e intensificare 
così nella stessa misura la nostra sensazione fino alla più profonda, scon- 
solata tristezza, quale nessuna conciliazione finale basterà a ripagare e dal- 
la quale possiamo forse proteggerci, o trovare scampo, solo pensando che 
ormai è andata così, che è destino, che non c’è nulla da cambiare. Allora, 
spinti dalla noia che quella riflessione colma di tristezza potrebbe finire 
col darci, ricadiamo nel sentimento di esser vivi, nel presente dei nostri 
scopi e dei nostri interessi, in breve in quell’egoismo che rimane tranquil- 
lamente sulla sponda e da lì gode osservando da lontano, al sicuro, il con- 
fuso ammasso di quelle macerie. Ma mentre consideriamo la storia alla 
stregua di un tale banco da macellaio - immolate su di esso la felicità dei 
popoli, la saggezza degli Stati e la virtù degli individui —, ecco di necessità 
il pensiero anche domandarsi a chi, o in vista di qual fine, siano state of- 
ferte vittime in quantità così enorme. 

A questo punto sorge di solito la questione che ci siamo posti come av- 
viamento generale al nostro esame. Fin d’allora abbiamo stabilito che gli 
avvenimenti che quel quadro ci offre come oggetto di una torbida sensi- 
bilità e di una riflessione abituata a rimuginare su di essi sono immediata- 
mente il campo nel quale vogliamo vedere solo i mezzi in vista di quel che 
affermiamo essere il compito sostanziale, l'assoluto fine ultimo 0, ciò che 
è lo stesso, il vero risultato della storia mondiale. Fin dall'inizio abbiamo 


Introduzione 21 


sdegnato in genere di battere il cammino della riflessione, di ascendere da 
quell'immagine del caso particolare fino al punto di vista universale. A 
quelle riflessioni piene di sentimento non interessa elevarsi davvero sopra 
queste sensazioni e sciogliere gli enigmi della provvidenza, che abbiamo 
segnalato in quelle considerazioni iniziali; la loro natura le porta piuttosto 
a provare un torbido compiacimento nelle sublimità vuote e infeconde di 
quel risultato negativo. Ritorniamo, dunque, al punto di vista nel quale ci 
siamo collocati; i momenti che vogliamo indicare a tal proposito conter- 
ranno anche le determinazioni essenziali utili a rispondere alle domande 
che possono nascere da quel quadro. 

La prima osservazione da fare verte su qualcosa che abbiamo già det- 
to molte volte, ma che, non appena si viene al dunque, non può esser 
mai ripetuto abbastanza spesso. Ciò che abbiamo chiamato il principio, 
il fine ultimo, il compito, ovvero la natura e il concetto dello spirito, è 
solo qualcosa di generale, astratto. Un principio, come una regola, una 
legge, è qualcosa d’interiore, come tale non pienamente reale, per quan- 
ta verità possa contenere. Fini, regole ecc. esistono nei nostri pensieri, 
solo nell’interiorità della nostra intenzione, ma non ancora nella realtà. 
Essere in sé vuol dire essere una possibilità, una facoltà, non ancora per- 
venuta all’esistenza uscendo da questa sua interiorità. Affinché acquisti 
realtà, bisogna che si aggiunga un secondo momento, ossia l'attuazione, 
la realizzazione, e il suo principio è la volontà, l’attività dell’uomo in ge- 
nere. È solo tramite quest'attività che si realizzano, si producono, quel 
concetto o quelle determinazioni esistenti solo in sé; infatti esse non han- 
no efficacia immediata per virtù propria. L'attività che le mette in ope- 
ra, le fa esistere, appartiene all'uomo: sono il bisogno, l'impulso, l’incli- 
nazione e la passione umane. Affinché io attui e porti a esistenza qual- 
cosa, deve importarmene molto; bisogna che io sia parte in causa, che 
voglia appagarmi proprio eseguendo quest’azione. Se devo darmi da fa- 
re in vista di un fine, bisogna che in qualche modo esso sia anche mio; 
bisogna che io soddisfi un mio fine, per quanto il fine cui lavoro possa 
aver ancora molti altri lati, che non mi riguardano per nulla. È il diritto 
infinito del soggetto, di trovarsi appagato nella sua attività e nel suo la- 
voro. Se gli uomini devono interessarsi a qualcosa, bisogna che vi siano 
coinvolti di persona e che il loro amor proprio vi trovi soddisfazione. 

Qui dobbiamo evitare un equivoco: si deplora e si dice in senso nega- 
tivo, giustamente, di un individuo, che egli è interessato, vale a dire che ri- 
cerca solo il suo tornaconto privato, Con tale biasimo vogliamo dire che 
costui va alla ricerca del suo tornaconto privato, senza una idea di quale 
fine universale sia in gioco insieme al fine particolare per il quale si affati- 
ca, oppure vogliamo dire che costui sacrifica senz'altro il fine universale. 
Ma chi agisce in vista di qualcosa non è mai interessato solo in generale, 
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bensì è sempre interessato 4 gualcosa. Il linguaggio esprime in maniera 
corretta questa differenza. Perciò nulla accade, nulla si compie, senza che 
gli individui impegnati ad agire siano anche appagati. Sono persone pri- 
vate, vale a dire hanno in generale bisogni, impulsi, interessi particolari, 
appartenenti solo a loro; fra questi bisogni non c'è solo il bisogno privato 
con la sua volontà, ma c’è anche il bisogno di capire personalmente qual- 
cosa, di esserne convinti, o almeno di ritenerlo per vero, di avere una cer- 
ta opinione, purché sia già desto il bisogno del ragionamento, dell’intel- 
letto, della ragione. A quel punto gli uomini, se devono agire in vista di 
una cosa, pretendono che essa si addica loro in genere, pretendono di es- 
sere parte in causa, con la loro opinione, circa la bontà di questa cosa, il 
suo diritto, la sua convenienza, la sua utilità. Questo è, in particolare, un 
momento essenziale della nostra epoca, nella quale gli uomini si lasciano 
sempre meno trascinare a qualcosa da fiducia e autorità, bensì vogliono 
dedicare parte della loro attività a una cosa con la loro intelligenza, con la 
loro persuasione e convinzione indipendenti. 

Perciò diciamo che, in generale, nulla è venuto al mondo senza l’in- 
teresse di quanti vi hanno cooperato con la loro attività. È possibile, 
però, che l’intera individualità, mettendo da parte tutti gli altri interes- 
si e fini che un uomo ha e può avere, si riponga volontariamente con 
tutte le sue fibre in un oggetto, concentri tutti i suoi bisogni e le sue for- 
ze in uno scopo — in tal caso l’interesse prende il nome di passione. Co- 
sì dobbiamo dire, in generale, che rulla di grande al mondo è stato com- 
piuto senza passione. 

Due sono i momenti che intervengono nel nostro oggetto: l’uno è l’i- 
dea, l’altro sono le passioni umane; l’uno è l’ordito, l’altro è la trama di 
quel grande tappeto che è la storia mondiale stesa davanti a noi, Il cen- 
tro concreto, nel quale questi due momenti si riuniscono, è la libertà mo- 
rale esistente nello Stato. Che cosa sia l’idea della libertà, intesa come 
natura dello spirito, quale sia l’assoluto fine ultimo della storia, già è sta- 
to detto. Sotto il nome di passione immaginiamo qualcosa di sbagliato, 
di più o meno cattivo: l’uomo non dovrebbe avere passioni. Passione 
non è affatto-la parola appropriata per quel che voglio esprimere qui. 
Intendo qui, in generale, l'agire umano mosso da interessi privati, da fi- 
ni speciali, oppure, se vogliamo, da intenzioni egoistiche, purché esso ri- 
ponga in questi fini l’intera energia del suo volere e del suo carattere, sa- 
crificando qualsiasi altro possibile scopo, o piuttosto ogni altra cosa. 
Questo contenuto particolare fa tutt'uno con la volontà umana, così da 
determinarla interamente e da esserne inseparabile; se l’uomo è qualco- 
sa, lo è solo in virtù del contenuto particolare della sua volontà. 

L'individuo è qualcosa che esiste qui, non è l’uomo in generale — infat- 
ti l’uomo in generale non esiste —, bensì è un certo uomo determinato. Il 


Introduzione 23 


carattere esprime la natura determinata della volontà e dell’intelligenza. 
Ma il carattere comprende in generale tutte le particolarità, il modo di 
comportarsi nei rapporti privati ecc., non è altro che quella natura deter- 
minata, messa all’opera e in attività. Perciò parlerò di passione, intenden- 
do proprio la particolare qualità del carattere, purché le nostre volizioni, 
così determinate, non abbiano solo un contenuto privato, ma siano l’im- 
pulso e il motore di azioni universali. Passione è dapprima il lato soggetti- 
vo, in quanto formale, dell'energia, della volontà e dell’attività, mentre il 
contenuto, o il fine, rimane ancora indeterminato; lo stesso vale per la per- 
suasione, l’intelligenza e la coscienza morale proprie di ciascuno di noi. Si 
tratta sempre di sapere quale contenuto abbia la mia persuasione, quale fi- 
ne la mia passione, se l'uno o l’altro sia di natura autentica. Inversamente, 
qualora sia autentico, il contenuto deve arrivare a esistere, a essere reale. 

Da questa spiegazione del secondo momento essenziale alla realtà 
storica di un fine in genere discende una conseguenza per lo Stato, al- 
meno se guardiamo per un attimo a esso. Visto da questo lato, uno Sta- 
to è ben costituito e pieno di forza in se stesso, se al suo fine universa- 
le va congiunto l’interesse privato dei cittadini, se quel fine e questo in- 
teresse trovano appagamento e realizzazione l’uno nell’altro — un 
principio per sé sommamente importante, Ma nello Stato sono necessa- 
rie molte apparecchiature, molte creazioni d'’istituti adatti allo scopo, ac- 
compagnati da lunghe battaglie dell’intelligenza, prima che si abbia co- 
scienza di che cosa sia conforme al fine universale, così come sono ne- 
cessarie molte lotte contro l’interesse particolare e contro le passioni, 
una disciplina penosa e noiosa di queste ultime, prima che si produca 
l'accordo del fine universale con l’interesse privato. Il momento nel qua- 
le ha luogo quell’accordo costituisce il periodo della fioritura di uno Sta- 
to, della sua virtù, forza e felicità. 

Ma la storia mondiale non ha inizio da un fine consapevole qualsia- 
si, come avviene nelle cerchie particolari degli uomini. Il semplice im- 
pulso alla convivenza contiene già in sé il fine consapevole di assicurare 
la vita e la proprietà, un fine destinato ad ampliarsi man mano che tale 
convivenza si produce. La storia mondiale inizia solo ir sé, ossia come 
natura, dal suo fine universale, che è quello di soddisfare al concetto del- 
lo spirito; questo fine universale è l'impulso interiore, l'impulso più 
profondo, inconsapevole, mentre tutto il lavoro della storia consiste nel- 
lo sforzo di portare a coscienza questo fine, come abbiamo già ricorda- 
to. Così ciò che abbiamo chiamato il lato soggettivo, ossia il bisogno, 
l'impulso, la passione, l’interesse particolare, come l'opinione e la rap- 
presentazione soggettiva, esiste immediatamente per sé e appare sotto 
forma di un’entità naturale, di una volontà naturale. Si tratta di una mas- 
sa smisurata di voleri, interessi, attività, i quali sono gli strumenti e i mez- 
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zi cui lo spirito del mondo fa ricorso per attuare il suo fine, per innal- 
zarlo a coscienza e realizzarlo; ma il fine dello spirito è solo quello di 
trovarsi, di pervenire a se stesso e di contemplarsi come realtà. 
Senonché è possibile mettere in dubbio che quelle vite d'individui e 
popoli, impegnati a ricercare e ad appagare i rispettivi interessi, siano al 
tempo stesso i mezzi e gli strumenti di un disegno superiore e più vasto, 
del quale gli uomini non saprebbero nulla, ma che realizzerebbero in 
maniera inconsapevole; anzi, è accaduto proprio che questa verità sia 
stata negata in molti modi, esecrata e disprezzata come fantasticheria e 
filosofia. Tuttavia, su questo punto mi sono spiegato già all’inizio, quan- 
do ho enunciato il nostro presupposto (il quale, però, dovrebbe dimo- 
strarsi solo alla fine come risultato) e la nostra fede nel fatto che la ra- 
gione governa il mondo e così ha governato anche la storia. Davanti a 
ciò che è universale e sostanziale in sé e per sé tutto il resto è subordi- 
nato e serve solo come mezzo. Ma la ragione è anche immanente all’e- 
sistenza storica, si realizza nella storia e tramite la storia. L’accordo di 
ciò che è universale, esistente in sé e per sé, con l'individuo, con il sog- 
getto, è di natura speculativa ed è trattato in questa forma generale nel- 
la logica. Tuttavia nel cammino della storia, compreso come progresso 
ancora in atto, il puro fine ultimo non forma ancora il contenuto del bi- 
sogno e dell'interesse; il bisogno e l'interesse non hanno coscienza di 
quel fine, sebbene il fine universale sia racchiuso negli scopi particolari 
e si realizzi per loro tramite. Quel dubbio assume anche la forma della 
domanda se sia possibile l'accordo di libertà e necessità, in quanto con- 
sideriamo necessario il cammino interno in sé e per sé dello spirito, men- 
tre ascriviamo alla libertà quel che appare nella volontà consapevole de- 
gli uomini come loro interesse. Poiché il nesso metafisico di queste de- 
terminazioni, ossia il loro collegamento nel concetto, appartiene alla 
logica, ci è impossibile trattarne qui per esteso. Dobbiamo solo men- 
zionare i momenti principali che intervengono qui. 

In filosofia si dimostra che l’idea procede fino all’antitesi infinita. 
Quest'ultima è l’antitesi fra l’idea considerata nella sua natura libera, 
universale, nella quale l’idea rimane presso di sé, e l’idea considerata co- 
me riflessione dentro di sé puramente astratta, la quale è essere per sé 
formale, Io, la libertà formale che spetta solo allo spirito. L'idea univer- 
sale esiste dunque come pienezza sostanziale da un lato e come astra- 
zione del libero arbitrio dall'altro. La riflessione interiore è la coscienza 
di sé individuale, è l’altro rispetto all’idea in generale, il quale esiste co- 
sì in maniera assolutamente finita. Quest’altro è proprio perciò la fini- 
tezza, la natura determinata, in rapporto all’Assoluto considerato come 
universale: è il lato dell’esistenza dell’Assoluto, il terreno della sua realtà 
formale e il terreno dell’onore dovuto a Dio. 
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Afferrare l’assoluta coerenza di quest’antitesi è il profondo compito 
della metafisica. Inoltre, con l’esistenza finita in genere sono poste tutte le 
esistenze particolari. La volontà formale vuole se stessa, | To deve trovar- 
si in tutto ciò che la volontà ha di mira e fa. Perfino l'individuo devoto vuol 
essere salvo e beato. Questo estremo dell’antitesi, il quale esiste per sé, di- 
stinto dall’essenza assoluta e universale, è un particolare, si sa tale e vuol 
esserlo; in generale esso cade sotto il punto di vista fenomenico, come ciò 
che appare all'osservazione. Rientrano qui gli scopi particolari, in quanto 
gli individui ripongono se stessi nella particolarità di questi scopi, li por- 
tano a compimento e li realizzano. Il punto di vista fenomenico è, poi, an- 
che quello sotto il quale cadono la felicità o la disgrazia. Felice è chi ha 
commisurato la propria esistenza al carattere, al volere e all arbitrio suoi 
particolari, e così nella vita gode di se stesso. La storia non è il terreno del- 
la felicità. I periodi di felicità sono pagine vuote nella storia, poiché sono 
i periodi di concordia, nei quali manca l’antitesi. La riflessione interiore, 
questa libertà, è in genere astrattamente il momento formale dell attività 
dell'idea assoluta. L'attività è il termine medio del sillogismo, il quale ha 
per estremi da un lato il principio universale, l’idea, la quale giace in fon- 
do al pozzo interiore dello spirito, dall’altro l’esteriorità in generale, la ma- 
teria oggettiva. L'attività è il termine medio che trasferisce nell’oggettività 
il principio universale e interno. o. o. 

Voglio tentare, mediante alcuni esempi, di rendere più intuitivo e 
chiaro quel che ho detto. l | 

La costruzione di una casa è, prima di tutto, un fine coltivato inte- 
riormente e un’intenzione. Al suo cospetto stanno come mezzi gli ele- 
menti particolari, come materiale il ferro, il legno, le pietre. Gli elementi 
sono applicati alla lavorazione dei materiali: il fuoco per fondere il fer- 
ro, l’aria per attizzare il fuoco, l’acqua per mettere in movimento le ruo- 
te, per tagliare il legno ecc. Il risultato è che la casa trattiene all esterno 
l’aria, che pure è servita a costruirla, così come respinge gli scrosci d ac- 
qua della pioggia e il fuoco, se è a prova d'incendio. Le pietre e le travi 
obbediscono alla gravità, premono verso il basso, eppure servono a eri- 
gere alte pareti. Così gli elementi sono adoperati in maniera conforme 
alla loro natura e concorrono a produrre qualcosa che li limita nella lo- 
ro efficacia. In maniera analoga, le passioni si appagano, si realizzano e 
attuano i loro scopi in base alla loro determinazione naturale; così por- 
tano alla luce l’edificio della società umana, nel quale hanno conferito 
al diritto, all'ordine, il potere di agire contro di esse. n 

La connessione indicata in precedenza fra libertà e necessità impli- 
ca, inoltre, che dalle azioni degli uomini scaturisca qualcos'altro nella 
storia rispetto a ciò che essi si prefiggono e raggiungono, rispetto a ciò 
che sanno e vogliono immediatamente. Gli uomini fanno il loro interes- 
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se, ma così si produce qualcosa di più, contenuto a sua volta in quel- 
l'interesse, ma che non era presente alla coscienza degli uomini e nella 
loro intenzione. A titolo di esempio, in analogia con quello precedente, 
poniamo il caso di un uomo il quale metta a fuoco la casa di un altro 
per vendetta, forse per un motivo legittimo, ossia per rifarsi di un’offe- 
sa patita ingiustamente. Qui si manifesta un nesso fra l’azione immedia- 
ta e circostanze ulteriori, sia pure a loro volta estrinseche, le quali non 
appartengono a quell’azione considerata per sé in maniera affatto im- 
mediata. L’azione come tale è il gesto di accostare una piccola fiamma 
a un piccolo segmento di una trave. Ciò che ancora non è stato fatto av- 
viene poi da sé; il segmento incendiato è contiguo ad altri, la trave è col- 
legata all’impalcatura dell’intera casa e questa, a sua volta, confina con 
altre case; nasce così un ampio incendio, il quale divora la proprietà e 
gli averi di molti altri uomini a parte il destinatario della vendetta, anzi 
costa la vita a molti uomini. Questo risultato non era contenuto né nel- 
l’azione immediata, né nell’intenzione di chi aveva dato inizio alla cosa. 

Tuttavia, l’azione racchiude in sé un’altra qualità universale: nell’in- 
tenzione dell’autore era solo una vendetta contro un singolo individuo, 
del quale doveva distruggere la proprietà; ma essa è anche un delitto, il 
quale reclama di essere punito. Quest'ultima conseguenza non poteva es- 
sere presente alla coscienza dell’autore, tanto meno poteva corrisponde- 
re alla sua volontà, eppure è proprio la sua azione in sé, è il suo contenu- 
to universale, sostanziale, è il prodotto di quest’azione stessa. Da questo 
esempio dobbiamo solo ritenere assodato che l’azione immediata può 
contenere qualcosa che va ben oltre la volontà e la coscienza dell’autore. 
Tuttavia, l'esempio racchiude un insegnamento ulteriore: la sostanza del- 
l’azione, dunque in generale l’azione stessa, si ritorce contro colui che l’ha 
compiuta, esercita un contraccolpo su di lui tale da schiantarlo. 

Questa riunione dei due estremi, la realizzazione dell'idea universale a 
realtà immediata e l'elevazione dell’individualità nella verità universale, av- 
viene dapprima sotto il presupposto della diversità e dell’indifferenza reci- 
proca dei due lati. Gli individui agiscono avendo scopi finiti, interessi par- 
ticolari nella loro attività, ma sono pur sempre individui che sanno, che pen- 
sano. Il contenuto dei loro scopi è mescolato a determinazioni universali, 
essenziali, attinenti al diritto, al bene, al dovere ecc. Infatti il desiderio pu- 
ro e semplice, la spontaneità selvaggia e rozza del volere cadono fuori del 
teatro e sfera della storia. Queste determinazioni universali, che sono nello 
stesso tempo norme per i fini e per le azioni, hanno un contenuto ben pre- 
ciso. Infatti un principio così vuoto come quello di compiere il bene per 
amore del bene non trova posto nella realtà vivente. Se vogliamo agire, non 
ci basta volere solo il bene, ma per forza dobbiamo sapere se il bene è que- 
sto oppure quello. Quale contenuto però sia buono oppure no, giusto op- 
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pure ingiusto, è dato nelle leggi e nei costumi di uno Stato, almeno per i ca- 
si abituali della vita privata. Saperlo non costituisce una gran difficoltà. 
Ogni individuo appartiene alla propria classe sociale e sa qual è il compor- 
tamento onesto, onorevole. Quando si tratta dei rapporti privati abituali, 
dobbiamo piuttosto ascrivere a cattiva volontà, o a malignità, se qualcuno 
afferma che è difficile scegliere il diritto e il bene, e se ritiene che trovare 
molta difficoltà in questa materia e farsi molti scrupoli sia indizio di una mo- 
ralità spiccata. È questo un modo di cercare scappatoie per evitare i propri 
doveri, che non sono difficili a conoscersi; o almeno dobbiamo pensare si 
tratti del passatempo di un animo incline alla riflessione, al quale la sua vo- 
lontà meschina non dia abbastanza da fare e che, in mancanza di meglio, si 
affaccendi con se stesso e si perda nel compiacimento morale di sé. 

Altro è il caso delle grandi circostanze storiche. È proprio qui che 
sorgono le grandi collisioni: da una parte i doveri, le leggi e i diritti vi- 
genti, riconosciuti, dall’altra le possibilità che si oppongono a questo si- 
stema, che lo offendono, che distruggono addirittura il suo fondamen- 
to e la sua realtà e che hanno, al tempo stesso, un contenuto il quale può 
apparire altrettanto buono, in complesso vantaggioso, essenziale e ne- 
cessario. Ora queste possibilità divengono storiche; esse racchiudono in 
sé un principio universale di specie diversa rispetto a quello che costi- 
tuisce la base nell’esistenza di un popolo o di uno Stato. Questo princi- 
pio universale è un momento dell'idea produttiva, un momento della ve- 
rità, che aspira a pervenire a se stessa e preme in questa direzione. Gli 
uomini storici, gli individui della storia mondiale, sono quelli che perse- 
guono scopi nei quali sia contenuto un principio universale siffatto. 

A questa categoria appartiene in maniera essenziale Cesare, quand’e- 
gli fu in pericolo di perdere la posizione di parità, se non di predomi- 
nio, cui si era elevato a fianco degli altri uomini che stavano al vertice 
dello Stato, e quando rischiò di soccombere a costoro, che erano in pro- 
cinto di diventare suoi nemici. Questi nemici, che pur tenevano d’oc- 
chio i loro fini personali, avevano dalla loro nel contempo la costituzio- 
ne formale dello Stato e la forza dell'apparenza giuridica. Cesare com- 
batteva nell'interesse di mantenere la propria posizione, il proprio onore 
e la propria sicurezza; la vittoria sui suoi avversari, i quali traevano il lo- 
ro potere dalla signoria sulle provincie dell’impero romano, equivalse al- 
la conquista dell’intero impero; pur lasciando inalterata la forma della 
costituzione statale, Cesare divenne l’unico depositario del potere nello 
Stato. La sua signoria esclusiva su Roma, conseguita mediante l’attua- 
zione di quel fine personale dapprima negativo, era però al tempo stes- 
so il compito che bisognava assolvere nella storia di Roma e del mondo: 
non era solo il guadagno particolare di Cesare, fu piuttosto un istinto, il 
quale attuò ciò che era in sé e per sé maturo per compiersi. 
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Ecco che cosa sono i grandi uomini nella storia: i loro scopi privati 
particolari racchiudono il contenuto sostanziale che è volontà dello spi- 
rito del mondo. Dobbiamo chiamarli eroi: essi non hanno attinto i loro 
scopi e la loro vocazione semplicemente al corso pacato e ordinato del- 
le cose, consacrato dal sistema esistente, bensì a una fonte che ha un 
contenuto nascosto, non ancora maturato fino ad avere esistenza pre- 
sente; li hanno attinti allo spirito interno, ancora sotterraneo, il quale 
bussa al mondo esterno quasi fosse un guscio e lo spezza, poiché è un 
seme diverso rispetto al seme di quel guscio. Questi uomini sembrano 
dunque ricavare i loro scopi e la loro vocazione da se stessi; le loro ge- 
sta hanno prodotto una situazione e rapporti mondani i quali sembrano 
essere soltanto affar loro e opera loro. 

Tali individui non avevano nei loro scopi la coscienza dell'idea in ge- 
nerale, bensì erano uomini pratici e politici. Tuttavia erano al tempo stes- 
so uomini capaci di pensiero, capivano di che cosa ci fosse bisogno e che 
cosa fosse maturo per quell'epoca. Era proprio la verità del loro tempo e 
del loro mondo, per così dire il genere prossimo, che esisteva già al loro 
interno. Era loro compito sapere questo principio universale, il gradino 
immediatamente successivo e necessario del loro mondo, così da farne il 
loro scopo e da riporvi la loro energia. Perciò dobbiamo riconoscere agli 
uomini della storia mondiale, agli eroi di un'epoca, il merito di aver sapu- 
to capire; le loro azioni, i loro discorsi sono il meglio di quell’epoca. Ca- 
ratteristica dei grandi uomini è di aver voluto appagare se stessi, non altri. 
Quanto essi avrebbero potuto imparare dagli altri in materia di buoni pro- 
positi e di consigli benintenzionati sarebbe stato semmai qualcosa di gret- 
to e di ambiguo; infatti, i grandi uomini sono coloro che hanno capito me- 
glio di tutti che cosa si dovesse fare e dai quali tutti l'hanno appreso, così 
da trovarlo buono o almeno da adattarvisi. Lo spirito più avanzato è l’a- 
nima di tutti gli individui, ma lo è come interiorità inconsapevole, che i 
grandi uomini portano a coscienza negli altri, Perciò gli altri seguono que- 
sti condottieri di anime, poiché si sentono venire incontro la forza irresi- 
stibile del loro stesso spirito interiore. 

Se gettiamo un'occhiata al destino di questi individui della storia mon- 
diale, i quali svolsero la professione d’incaricati d'affari dello spirito del 
mondo, dobbiamo dire che non fu affatto felice. Essi non giunsero alla 
quiete del godimento, tutta la loro vita fu lavoro e fatica, la loro intera na- 
tura fu quell’unica passione. Una volta raggiunto lo scopo, essi cadono, 
come baccelli svuotati del seme. Muoiono presto, come Alessandro, 0 so- 
no ammazzati, come Cesare, oppure sono deportati a Sant'Elena, come 
Napoleone. È una consolazione orribile pensare che gli uomini storici non 
siano stati quel che diciamo uomini felici — felicità della quale è capace so- 
lo la vita privata, che può aver luogo in circostanze molto diverse, este- 
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riori. Tragga pure dalla storia questa consolazione chi ne ha bisogno! Ma 
ad averne bisogno è l’invidia, la quale è avversa a tutto ciò che è grande, 
eminente, perciò aspira a farlo piccolo e a trovarvi un difetto. Così anche 
in tempi recenti si è fatto un gran dimostrare che i prìncipi, in generale, 
non sarebbero felici sul loro trono?9, perciò tanto varrebbe lasciarlo loro 
e trovar sopportabile che essi siedano su quel trono al posto nostro. L’uo- 
molibero non è invidioso, bensì riconosce volentieri ciò che è grande e su- 
blime, anzi si rallegra della sua esistenza. 

È dunque in base a quei momenti generali, i quali costituiscono l’in- 
teresse e con ciò le passioni degli individui, che dobbiamo considerare 
questi uomini storici. Sono uomini grandi proprio perché hanno voluto 
e compiuto qualcosa di grande, che non ha invero una grandezza solo 
immaginaria, presunta, bensì qualcosa di giusto e necessario. Un esame 
di tal genere esclude anche la cosiddetta considerazione psicologica: ser- 
vendo nella maniera migliore l'invidia, questa sa spiegare tutte le azioni 
fin nel profondo del cuore e le sa ridurre in figura soggettiva, così che i 
loro autori avrebbero fatto ogni cosa spinti da una passione qualsiasi, 
grande o piccola, da brazzosia, e non sarebbero stati uomini moralmen- 
te retti proprio a causa di tali passioni e brame. Alessandro di Macedo- 
nia ha conquistato parte della Grecia, poi l'Asia, dunque è stato bramo- 
so di conquista. Ha agito per brama di gloria, di conquista; la prova è 
data dal fatto che egli ha compiuto gesta capaci di procurargli gloria. 
Quale maestro di scuola non ha dimostrato in anticipo a proposito di 
Alessandro Magno, di Giulio Cesare, che costoro sarebbero stati spinti 
da passioni siffatte e perciò sarebbero stati immorali? Donde segue im- 
mediatamente che costui, il maestro di scuola, sarebbe un uomo più no- 
bile di quegli altri, poiché sarebbe immune da tali passioni, come pro- 
verebbe il fatto che egli non ha conquistato l'Asia, non ha sconfitto Da- 
rio, Poro, bensì certamente vive bene, ma anche lascia vivere. 

Questi psicologi si dedicano poi, di preferenza, all'osservazione dei 
tratti particolari delle grandi figure storiche, considerate come persone 
private. L'uomo deve mangiare e bere, è in rapporto con amici e cono- 
scenti, sperimenta sensazioni e agitazioni momentanee. Un proverbio 
ben noto afferma che non ci sono eroi per un cameriere?!; per parte mia 
ho aggiunto — e Goethe lo ha ripetuto dieci anni più tardi — che ciò av- 
viene non perché l’eroe non sia tale, ma perché l’altro è un cameriere. 
Il cameriere sfila all’eroe gli stivali, lo accudisce a letto, sa che preferi- 
sce bere champagne ecc. I personaggi storici escono sempre male nella 
storiografia, quando sono serviti da camerieri psicologi: questi abbassa- 
no gli eroi al loro stesso livello, li collocano sullo stesso piano o perfino 
un paio di gradini al di sotto della loro moralità di raffinati conoscitori 
di uomini. Il Tersite omerico, che rampogna i re, è una figura presente 
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in ogni epoca. Vero è che non in tutte le epoche egli finisce col pren- 
dere botte, ossia bastonate inflittegli con un solido scettro, come al tem- 
po di Omero [I/iade, II, 265-66]. Tuttavia la sua invidia, la sua ostina- 
zione sono la sua spina nel cuore; il verme immortale che lo rode è il 
tormento di vedere che le sue intenzioni e lamentazioni eccellenti ri- 
mangono affatto inefficaci a questo mondo. Quanto a noi, possiamo pro- 
vare anche piacere all’amaro destino del tersitismo. 

Un grande individuo storico non ha la sobrietà di volere questo e 
quello, di farsi molti riguardi, bensì appartiene interamente e senza ri- 
tegno a quell’urico fine che persegue. Così capita anche che egli tratti 
con leggerezza altri grandi interessi, addirittura sacri: una condotta cer- 
tamente soggetta a biasimo morale. Ma una grande figura non può fare 
a meno di calpestare qualche fiore innocente, di schiacciare qualcosa 
lungo il suo cammino. 

L’interesse particolare della passione è dunque inseparabile dall’at- 
tuazione dell’interesse universale; infatti quest’ultimo è il risultato del- 
l'interesse particolare e determinato, nonché della sua negazione. Sono gli 
interessi particolari a combattersi fra loro e, in parte, ad annientarsi. L'i- 
dea universale non si espone al pericolo, non si abbandona al dissidio e al- 
la lotta; essa si mantiene inattaccata e incolume sullo sfondo. Che l’idea 
faccia agire le passioni a suo vantaggio, che lo strumento del quale si ser- 
ve per darsi esistenza ci rimetta e patisca danno, è quel che possiamo 
chiamare l’astuzia della ragione??. È quanto cade sotto i nostri sensi, è il fe- 
nomeno: una parte è nulla, un’altra è affermativa. L'interesse particolare 
è perlopiù troppo misero rispetto all’interesse universale, gli individui so- 
no sacrificati e abbandonati. L'idea non paga il tributo dovuto all’esisten- 
za e alla caducità, bensì lo paga con le passioni degli individui. 

Se tolleriamo di veder sacrificate le individualità, i loro scopi e il lo- 
ro appagamento, di vedere la loro felicità abbandonata all'impero del 
caso, al quale appartiene, se tolleriamo di considerare gli individui in ge- 
nerale sotto la categoria di mezzi, c’è tuttavia un lato in loro che ci fac- 
ciamo scrupolo di afferrare solo in questa prospettiva, sia pur rivolta al- 
l’interesse più elevato, poiché ci pare che si tratti di qualcosa di nient’af- 
fatto subordinato, bensì eterno, divino in se stesso: moralità, morale 
concreta, religiosità. Abbiamo detto che il fine della ragione si attua per 
opera degli individui in generale; e così abbiamo già mostrato che il la- 
to soggettivo degli individui, il loro interesse, ovvero l’interesse dei loro 
bisogni e impulsi, della loro convinzione e intelligenza, è bensì formale, 
ma possiede a sua volta un diritto infinito ad appagatsi, che si fa valere 
necessariamente. 

Quando parliamo di un mezzo, ce lo rappresentiamo dapprima co- 
me qualcosa di esterno rispetto al fine, al quale non partecipa in nessun 
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modo. Tuttavia, in realtà, gli enti naturali in genere, perfino la più co- 
mune cosa inanimata, adoperata come mezzo, devono essere di natura 
tale da corrispondere al fine, devono avere in loro qualcosa di comune 
con il fine. In quell’accezione affatto esteriore non c'è nulla che si com- 
porti così poco alla maniera di un mezzo rispetto a un fine come gli uo- 
mini rispetto al fine della ragione. Infatti, mentre servono questo fine e 
proprio in tale occasione non solo essi appagano gli scopi della loro par- 
ticolarità, i quali hanno un contenuto diverso rispetto al fine della ra- 
gione, bensì partecipano a questo stesso fine e perciò sono fini a sé me- 
desimi. Lo sono non solo formalmente, come gli esseri viventi in gene- 
re, la cui vita individuale stessa, in base al suo valore, è già qualcosa di 
subordinato rispetto alla vita umana ed è adoperata a buon diritto co- 
me mezzo, bensì lo sono anche in base al contenuto di quel fine. Rien- 
trano qui quei beni che pretendiamo di sottrarre alla categoria di mez- 
zi, ossia la moralità, la morale concreta, la religiosità. 

L’uomo, considerato in se stesso, costituisce un fine solo in virtù del- 
la natura divina che è in lui, ossia di ciò che abbiamo chiamato fin dal- 
l’inizio ragione e anche libertà, in quanto la ragione è attiva e decide da 
sé. Così noi affermiamo, senza poterci addentrare qui in una dimostra- 
zione più estesa, che religiosità, morale concreta ecc. hanno il loro ter- 
reno e la loro sorgente proprio nella libertà, grazie alla quale si elevano 
in se stesse al di sopra della necessità e dell’accidentalità esterne. Tutta- 
via, qui dobbiamo dire che gli individui, rimessi alla loro libertà, sono 
responsabili della corruzione morale e religiosa, dell’infiacchirsi della 
morale concreta e della religione. La conoscenza del bene e del male, 
proprio il fatto di volere il bene o il male, è il sigillo della condizione as- 
solutamente elevata dell’uomo — in una parola, esser responsabile, re- 
sponsabile non solo del male, ma anche del bene, non solo di questa o 
quell’azione, ma del bene e del male che appartengono alla sua libertà 
individuale. Soltanto l’animale è davvero innocente. Senonché, per to- 
gliere di mezzo o per rimuovere tutti i fraintendimenti che nascono di 
solito a proposito dell'innocenza — nome sotto il quale intendiamo l’i- 
gnoranza del male —, è necessaria una trattazione estesa, così estesa co- 
me l’analisi della libertà stessa. 

Considerando il destino cui vanno incontro nella storia la virtù, la 
morale concreta e anche la religiosità, non dobbiamo cadere nella lita- 
nia dei lamenti e deplorare che spesso, o addirittura quasi sempre, a que- 
sto mondo le cose vadano male ai buoni e ai devoti, mentre vanno be- 
ne ai malvagi e ai cattivi. Nell’andar bene siamo soliti includere cose di 
natura molto diversa, come la ricchezza, l’onore esteriore e simili. Tut- 
tavia, quando parliamo di che cosa sia un fine in sé e per sé, non pos- 
siamo innalzare a momento dell'ordine razionale del mondo il cosiddetto 
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andar bene o andar male di questi o quei singoli individui. Dal fine ul- 
timo del mondo abbiamo diritto di pretendere che insieme a esso e al 
suo stesso interno cerchino di attuarsi e di tutelarsi fini buoni, morali, 
giusti, non soltanto la felicità o i colpi di fortuna di alcuni individui. A 
scontentare gli uomini dal punto di vista della moralità (una sconten- 
tezza della quale si compiacciono) è il fatto di trovare che il presente 
non corrisponda a fini che essi ritengono giusti e buoni (al giorno d’og- 
gi, in special modo, a ideali di ordinamenti statali); al mondo esistente 
oppongono il loro dover essere, che sarebbe il diritto della cosa. 

Qui non è l'interesse privato, non è la passione a rivendicare appa- 
gamento, bensì la ragione, il diritto, la libertà; armata di questo titolo, 
quella pretesa alza il capo, ed è facile non solo essere scontenti di come 
va il mondo, ma perfino insorgere contro di esso. Per valutare una sen- 
sibilità e vedute siffatte, dovremmo addentrarci nell’indagine delle ri- 
chieste avanzate e di opinioni invero alquanto assertorie. A tal proposi- 
to, mai come nella nostra epoca princìpi e pensieri universali sono stati 
esposti in maniera più pretenziosa. Se per il passato la storia sembra pre- 
sentarsi come conflitto delle passioni, al tempo nostro, sebbene le pas- 
sioni non manchino, essa ci mostra in prevalenza il conflitto di pensieri 
deputati a legittimare le passioni, oppure ci mostra la lotta delle passio- 
ni e degli interessi soggettivi, ma solo sotto il paravento di giustificazio- 
ni superiori. Queste rivendicazioni di giustizia, che dovrebbero soste- 
nersi nel nome di quanto si è indicato come compito della ragione, val- 
gono come fini assoluti proprio allo stesso titolo della religione, della 
morale concreta, della moralità. 

Come abbiamo detto, nulla è più comune oggi che lamentarsi per- 
ché gli ideali innalzati dalla fantasia non si realizzano, perché splendidi 
sogni sono distrutti dalla fredda realtà. Questi ideali, che vanno a fon- 
do nella traversata della vita facendo naufragio sullo scoglio della dura 
realtà, possono essere dapprima solo soggettivi e appartenere all’indivi- 
dualità del singolo, la quale può attribuirsi il massimo di nobiltà e in- 
telligenza. Essi non rientrano propriamente nel nostro argomento. In- 
fatti, quel che l'individuo escogita per sé nella sua singolarità non può 
valere come legge per la realtà universale, proprio come la legge che go- 
verna il mondo non esiste solo per i singoli individui, che possono sot- 
tostarvi per un periodo troppo breve. Tuttavia, parlando di ideali, in- 
tendiamo di solito anche l’ideale della ragione, del bene, del vero. Poe- 
ti come Schiller?? hanno presentato ideali siffatti in maniera molto 
commovente e colma di pathos, nel sentimento di una profonda tristez- 
za per il fatto che tali ideali non possano trovare la loro realizzazione. 

Il caso è diverso, quando diciamo che la ragione universale si realiz- 
za: ciò non ha certamente nulla a che fare con il singolo individuo con- 
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siderato empiricamente. Infatti costui può essere migliore o peggiore, 
poiché qui il caso, la particolarità ricevono dal concetto il potere di eser- 
citare il loro enorme diritto. Anche in singoli aspetti del mondo feno- 
menico ci sarebbe molto da biasimare. Senonché riesce facile al sogget- 
to questo biasimo: tener davanti a sé solo il singolo caso e il suo difet- 
to, senza riconoscervi la ragione universale. Chi biasima può farsi grande 
a dismisura e può darsi molta importanza, purché offra l'assicurazione 
di nutrire una buona intenzione rivolta al bene comune e si dia l’appa- 
renza del buon cuore. È più facile scorgere quel che fa difetto negli in- 
dividui, negli Stati, nel governo del mondo, anziché il loro valore au- 
tentico. Infatti, così facendo, ci ergiamo sdegnosi e con sguardo altero 
al di sopra della cosa, senza essere penetrati al suo interno, ossia senz’a- 
ver afferrato il suo contenuto positivo. In generale la vecchiaia rende più 
miti, la gioventù è sempre scontenta; ciò produce nella vecchiaia la ma- 
turità del giudizio, il quale tollera ciò che è cattivo non solo per indiffe- 
renza, ma perché, istruito dalla serietà della vita, è stato condotto final- 
mente alla sostanza della cosa, considerata nella sua purezza. 

In mezzo al conflitto di quegli ideali la filosofia deve condurci a ca- 
pire che il mondo reale è come dev'essere, che il bene autentico, la ra- 
gione divina universale è anche il potere di realizzarsi. Questo bene, que- 
sta ragione, rappresentati nella maniera più concreta, non sono altro che 
Dio. Dio governa il mondo, il contenuto del suo governo, l'attuazione 
del suo piano costituiscono la storia mondiale. La filosofia vuol com- 
prendere proprio questo piano; infatti, solo ciò che si attua sulla base 
del piano divino ha realtà, mentre ciò che non vi si conforma è solo con- 
sumata esistenza. Davanti alla pura luce dell'idea divina, che non è un 
semplice ideale, svanisce l'apparenza che il mondo sia un succedersi di 
avvenimenti insensati e folli. La filosofia vuole conoscere il contenuto, 
la realtà dell'idea divina e vuole giustificare il mondo reale tanto di- 
sprezzato. Infatti la ragione è la capacità di percepire l’operato di Dio. 

Per quanto riguarda, invece, il deperimento, la violazione e la rovi- 
na di finalità e condizioni religiose e morali in genere, della morale con- 
creta e della moralità, dobbiamo dire che esse sono sì infinite ed eterne, 
se guardiamo al loro valore intrinseco, ma le loro configurazioni posso- 
no essere di natura limitata e trovarsi, perciò, inserite nella catena della 
natura, dove stanno agli ordini del caso. Perciò sono caduche e sogget- 
te a deperire e a essere violate. La religione e la morale concreta, pro- 
prio in quanto sono essenze in sé universali, hanno la proprietà di esi- 
stere nell’anima individuale in maniera conforme al loro concetto, ossia 
in maniera autentica, anche se non si estendono alla cultura e non si ap- 
plicano a rapporti sviluppati. La religiosità, la morale concreta di una vi- 
ta limitata — la vita di un pastore, di un contadino — hanno un valore in- 


34 Introduzione 


finito pur nella loro interiorità concentrata e nella loro-restrizione a po- 
chi rapporti di una vita affatto semplice, dunque hanno lo stesso valore 
religioso e morale di una conoscenza progredita e di un'esistenza ricca 
di relazioni e di azioni su larga scala. Questo centro interiore, semplice 
regione del diritto della libertà soggettiva, focolare della volontà, della 
decisione e dell’azione, contenuto astratto della coscienza morale, que- 
sta sfera, nella quale risiedono la responsabilità e il valore dell’individuo, 
rimane intatta ed è interamente sottratta all'alto rumore della storia mon- 
diale e ai suoi cambiamenti, non solo quelli esteriori e transeunti, ma an- 
che quelli che la necessità assoluta del concetto della libertà porta con 
sé. Tuttavia, in generale, dobbiamo sempre ricordare che tutto ciò che 
si giustifica come nobile e splendido a questo mondo ha sopra di sé qual- 
cosa di ancora più elevato. Il diritto dello spirito del mondo trascende 
tutte le legittimazioni particolari. 

Tanto può bastare circa il punto di vista dei mezzi che lo spirito del 
mondo impiega per realizzare il suo concetto. Semplice e astratta è l’at- 
tività dei soggetti, nei quali la ragione esiste come loro essenza sostan- 
ziale, che è in sé, sebbene come movente dapprima ancora oscuro, na- 
scosto a loro stessi. Tuttavia la questione si fa più intricata e difficile, se 
prendiamo gli individui non semplicemente come agenti, ma più con- 


cretamente come dotati di un contenuto meglio determinato, che essi ri- - 


cevono dalla loro religione e dalla loro morale concreta: religione e mo- 
rale concreta sono determinazioni che partecipano della ragione, dun- 
que anche della sua giustificazione assoluta. Qui sparisce il rapporto di 
un semplice mezzo al suo scopo e i punti di vista principali, sollevati a 
questo proposito circa lo stato del fine assoluto dello spirito, sono stati 
brevemente esaminati, 


c) [La figura della realizzazione dello spirito — lo Stato] 


La terza questione è ora quale sia il fine da attuare grazie a quei mez- 
zi, ovvero quale figura il nostro fine assuma nella realtà. Abbiamo parlato 
di mezzi, ma, quando si tratta di attuare un fine soggettivo, finito, abbia- 
mo a che fare anche con il momento del yzateriale, di un materiale che non 
può non esistere o dev'essere creato appositamente per la realizzazione 
del fine da attuare. Così la questione sarebbe in quale materiale si attua il 
fine ultimo della ragione. Prima di tutto il materiale è di nuovo il sogget- 
to stesso, i bisogni umani, la soggettività in genere. La ragione perviene al- 
l’esistenza nel sapere e nel volere umani, intesi come suo materiale. Ab- 
biamo esaminato la volontà soggettiva, abbiamo notato com’essa abbia un 
fine, il quale è la verità di un mondo reale, sempre che questa volontà sia 


Introduzione 35 


una grande passione storica. Come volontà soggettiva, prigioniera di pas- 
sioni limitate, è dipendente e trova da appagare i suoi fini soggettivi solo 
nei limiti della sua dipendenza. Ma la volontà soggettiva ha anche una vi- 
ta sostanziale, una realtà, nella quale si muove come in qualcosa di essen- 
ziale, costituente il fine della sua esistenza. 

Questa essenza è proprio l’accordarsi della volontà soggettiva con la 
volontà razionale: è l'insieme della morale concreta — /o Stato, il quale è la 
realtà dove l'individuo trova la sua libertà e ne gode, ma in quanto egli sa 
che cos'è universale e ne fa il contenuto della sua fede, della sua volontà. 
Tuttavia non dobbiamo prendere le cose come se la volontà soggettiva 
dell’individuo giungesse ad attuarsi e a trovare soddisfazione tramite la 
volontà universale e questa fosse per lui soltanto uno strumento; non dob- 
biamo credere che il soggetto, posto in mezzo ad altri soggetti, limiti la sua 
libertà? solo per assicurarsi, grazie a questa limitazione comune, a que- 
st'ostacolarsi a vicenda, un posticino dove pensare a se stesso. Al contra- 
rio sono il diritto, la morale concreta, lo Stato, ed essi soltanto la realtà po- 
sitiva e l’appagamento della libertà. Que//a libertà cui s'impone un limite 
è l’arbitrio, il quale si riferisce alla sfera particolare dei bisogni. 

La volontà soggettiva, la passione, è l'agente, il motore della realizza- 
zione; l’idea è il principio interno; lo Stato è la vita morale reale, calata nel- 
l’esistenza. Infatti lo Stato è l’unità del volere universale, essenziale, e del 
volere soggettivo, e questa unità costituisce la morale concreta. Vivendo 
in tale unità, l'individuo partecipa a una vita morale, acquista un valore 
che si mantiene solo in questa sostanzialità. In Sofocle, Antigone afferma 
che i comandi divini non sono né di ieri né di oggi, no, essi vivono senza 
fine e nessuno saprebbe dire a quando risalgano [ Antigone, 456-571]. Le 
leggi della morale concreta non sono casuali, bensì sono la ragione stessa. 
Il fine dello Stato è che la sostanza valga, esista e si conservi nell’agire rea- 
le degli uomini e nella loro disposizione d’animo. L'esistenza di questo 
complesso della morale concreta è l’interesse assoluto della ragione; qui 
risiedono il diritto e il merito degli eroi fondatori di Stati, per quanto que- 
gli Stati possano essere rimasti ancora incolti. Nella storia mondiale è so- 
lo possibile parlare di popoli che formino uno Stato. 

Infatti bisogna sapere che uno Stato è la realizzazione della libertà, 
ossia del fine ultimo assoluto, che lo Stato esiste come fine in sé; inoltre 
bisogna sapere che tutto il valore dell’uomo, tutta la realtà spirituale, gli 
viene solo dallo Stato. La realtà spirituale dell’uomo sta, infatti, nel sa- 
pere in che cosa consiste la sua essenza, ovverosia nella ragione, così che 
la ragione abbia per lui un’esistenza oggettiva, immediata; solo così l’uo- 
mo è coscienza, solo così egli è inserito nel costume, nella vita giuridica 
e morale dello Stato. Infatti il vero è l’unità della volontà universale e 
della volontà soggettiva; nello Stato la volontà universale è contenuta 
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nelle leggi, in disposizioni universali e razionali. Lo Stato è l’idea divi- 
na, così com’essa esiste sulla terra. 

Lo Stato è dunque l’oggetto meglio determinato della storia mon- 
diale in genere, dove la libertà ottiene la sua oggettività e ne vive il go- 
dimento. Infatti la legge è l’oggettività dello spirito ed è la volontà nel- 
la sua verità; libera è soltanto quella volontà che obbedisce alla legge, 
poiché così facendo obbedisce a se stessa ed è presso di sé ed è libera. 
Non appena lo Stato, la patria, si sia costituito come esistenza comune, 
non appena la volontà soggettiva dell’uomo si sia sottomessa alle leggi, 
l’antitesi fra libertà e necessità scompare. Necessaria è la ragione, in 
quanto essa è la sostanza, e noi siamo liberi, riconoscendo la ragione co- 
me legge e seguendo la ragione come sostanza della nostra natura: la vo- 
lontà oggettiva e la volontà soggettiva sono allora conciliate e formano 
un’unica totalità priva di ombre. La morale concreta, propria dello Sta- 
to, non è la morale intesa come moralità, la quale è materia di riflessio- 
ne e dove domina la convinzione personale di ciascuno; questa seconda 
specie di morale è quella maggiormente accessibile ai moderni, mentre 
la morale vera e antica ha la sua radice nell’attenersi di ciascuno al suo 
dovere. Un cittadino ateniese eseguiva quasi per istinto quel che gli toc- 
cava fare; al contrario, se rifletto sull’oggetto della mia azione, devo ar- 
rivare a sapere che vi si è aggiunta la mia volontà. Non così per la mo- 
rale concreta, la quale è il dovere, il diritto sostanziale, la seconda natu- 

‘ ra??, come la si è chiamata a giusto titolo, dal momento che la prima 
natura dell’uomo è la sua esistenza immediata, animale. 

Lo svolgimento della dottrina dello Stato nei suoi particolari dev'es- 
ser dato nella filosofia del diritto. Tuttavia qui bisogna ricordare che nel- 
le teorie del nostro tempo circolano molteplici errori a proposito dello 
Stato, errori che passano per verità assodate e sono divenuti pregiudizi. 
Vogliamo citarne solo alcuni e principalmente quelli che si trovano in 
rapporto con il fine della nostra storia. 

Per prima viene quell'idea che è l'esatto contrario del nostro concetto 
- lo Stato come realizzazione della libertà —, ossia l’idea che l’uomo è li- 
bero per natura, ma costretto a limitare questa libertà naturale nella so- 
cietà e nello Stato, nei quali è forzato a entrare. Che l’uomo sia libero per 
natura è un’idea affatto giusta: l’uomo è libero secondo il suo concetto. 
Tuttavia, proprio perciò, egli è libero solo in conformità al suo compito, 
ossia solo in sé: è assolutamente lo stesso se parliamo della natura di un 
oggetto o del suo concetto. Parlando di natura s’intende, però, anche il ti- 
po di esistenza particolare, e così si assume in quel concetto anche il mo- 
do nel quale l’uomo vive nella sua esistenza soltanto naturale, immediata. 

In questo senso alcuni ritengono che esista uno stato di natura?“, in- 
teso in generale, nel quale l’uomo viene presentato nel possesso dei suoi 
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diritti naturali, nell’esercizio illimitato e nel godimento della sua libertà. 
Tale congettura non pretende di valere come qualcosa di storico, anche 
perché sarebbe difficile, qualora volessimo prenderla sul serio, dimo- 
strare che uno stato di natura siffatto esista al presente o sia mai esisti- 
to da qualche parte in passato. Condizioni di vita allo stato selvaggio 
possiamo certo attestarle, ma esse si mostrano inseparabili dalle rozze 
passioni e da atti di violenza; inoltre, perfino quando sono ancora così 
poco evolute, quelle condizioni sono già collegate alle cosiddette istitu- 
zioni sociali, che sarebbero limitative della libertà. La congettura è, dun- 
que, una creazione nebulosa, come la teoria sa produrne, una rappre- 
sentazione necessaria derivante dalla teoria, alla quale si attribuisce poi 
anche un'esistenza, senza che nessuno sappia come giustificarsi a tal ri- 
guardo sul piano storico. 

Come troviamo questo stato di natura nell’esistenza empirica, così es- 
so è anche secondo il suo concetto. La libertà, come idealità della vita im- 
mediata e naturale, non è qualcosa d’immediato e naturale, bensì dev’es- 
sere piuttosto una conquista, qualcosa che bisogna prima guadagnarsi, e 
invero grazie a una mediazione infinita, che è la disciplina del sapere e del 
volere. Perciò lo stato di natura è semmai lo stato dell’ingiustizia, della vio- 
lenza, dell'impulso naturale scatenato, di azioni e sensazioni disumane. 
Con la società e con lo Stato sopravviene certamente una limitazione, ma 
è una limitazione delle sensazioni ottuse e degli impulsi rozzi, come anche 
di quel libito soggettivo, frutto di riflessione, insito nell’arbitrio e nella 
passione. L'attività di limitare fa parte della mediazione, senza la quale 
non si producono la coscienza e il volere della libertà, così com’essa è ve- 
ramente, ossia razionale e conforme al suo concetto. 

Alla libertà, considerata in base al suo concetto, appartengono il di- 
ritto e la morale concreta, l’uno e l’altra entità universali, oggetti e fini 
che bisogna siano scoperti solo tramite l’attività del pensiero, il quale si 
distingue dalla sensibilità e si sviluppa contro di essa; oggetti e fini che 
di nuovo devono prendere forma e incarnarsi nella volontà, anzi pro- 
priamente contro la volontà, sottomessa in principio ai sensi. L’eterno 
malinteso circa la libertà è appunto che della libertà si abbia un sapere 
solo formale, soggettivo, il quale astragga la libertà dai suoi oggetti e dai 
suoi fini essenziali; così la limitazione dell'impulso, del desiderio, della 
passione, la quale appartiene solo all’individuo particolare in quanto ta- 
le, la limitazione dell’arbitrio e del libito soggettivo viene scambiata per 
una limitazione della libertà. Ben diversamente, questa limitazione non 
è altro che la condizione affinché la liberazione si produca; così società 
e Stato sono, semmai, le condizioni nelle quali la libertà si realizza. 

In secondo luogo, dobbiamo accennare a un’altra rappresentazione, 
diretta in generale contro lo sviluppo del diritto in forma di legge. La 
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condizione patriarcale?? è vista, o nel suo insieme o in alcuni suoi singo- 
li rami, come rapporto nel quale l'elemento della morale concreta e del 
cuore troverebbe il suo appagamento insieme all'elemento del diritto, e 
la giustizia stessa sarebbe invero esercitata solo nella riunione di questi 
due elementi, in maniera conforme anche al suo contenuto. Alla base 
della condizione patriarcale si trova il rapporto familiare, il quale svi- 
luppa consapevolmente la primissima forma di morale concreta, e lo Sta- 
to vi si aggiunge solo in qualità di seconda forma. Il rapporto patriarca- 
le è una condizione transitoria, nella quale la famiglia è già cresciuta fi- 
no a divenire una stirpe o un popolo, e il vincolo, che la tiene unita, ha 
già cessato di essere solo un vincolo dell’amore e della fiducia, per di- 
venire una rete di servigi. 

Anzitutto dobbiamo parlare qui della morale familiare. La famiglia è 
solo un'unica persona; i suoi membri (i coniugi) o hanno rinunciato reci- 
procamente alla loro personalità (dunque al rapporto basato sul diritto, 
come anche agli altri interessi particolari e piccoli egoismi), oppure non 
hanno ancora raggiunto la personalità (i figli, i quali si trovano dapprima 
nello stato di natura appena menzionato). I membri della famiglia si tro- 
vano perciò in un’unità del sentimento, dell’amore, della fiducia e della 
fede reciproche; nell'amore un individuo possiede la coscienza di sé nel- 
la coscienza dell’altro, si è alienato in quest'altro e nell’alienazione reci- 
proca ha conquistato se stesso (ha conquistato l’altro come se stesso, in 
quanto fa tutt'uno con l’altro). Gli interessi ulteriori, relativi ai bisogni, al- 
le faccende esteriori della vita, come lo sviluppo culturale, in relazione ai 
figli, costituiscono uno scopo comune. Lo spirito della famiglia, i Penati 
formano tanto un unico essere dotato di sostanza, quanto lo spirito di un 
popolo all’interno dello Stato; nell’una e nell'altro la morale risiede non 
già nel sentimento, nella coscienza e nel volere della personalità e degli in- 
teressi individuali, ma in quelli di tutti i membri riuniti. Tuttavia l’unità è 
nella famiglia essenzialmente un'unità sentita e resta all’interno dell’esi- 
stenza naturale. Lo Stato deve il massimo rispetto alla pietà familiare; in- 
fatti è grazie a quest’ultima che esso ha, come suoi membri, individui i 
quali già come tali partecipano di una morale concreta (infatti, come per- 
sone, non vi partecipano) e recano con sé, a profitto dello Stato, il solido 
fondamento di questo loro sentirsi tutt'uno con un'intera comunità. 

Ma l'allargamento della famiglia a un'intera comunità patriarcale tra- 
scende il vincolo della consanguineità, oltrepassa i lati naturali di quel 
fondamento comune: così, una volta al di là, è inevitabile che gli indivi- 
dui entrino nella condizione di persone, L'esame del rapporto patriar- 
cale nella sua accezione più ampia ci condurrebbe a trattare la forma 
propria della teocrazia: qui il capo della stirpe patriarcale è anche il suo 
sacerdote. In generale, se la famiglia non si è ancora distinta dalla so- 
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cietà civile e dallo Stato, non sarà avvenuta la separazione della religio- 
ne dalla sfera familiare, e tanto meno in quanto la pietà familiare è qual- 
cosa che attiene all’interiorità del sentimento. 

Abbiamo considerato due lati della libertà, quello oggettivo e quel- 
lo soggettivo; se ora per libertà s'intende che i singoli individui diano il 
loro assenso, è facile vedere che qui è inteso solo il momento soggetti- 
vo. La conseguenza naturale di questo principio è che nessuna legge può 
aver validità a meno che non ci sia l'accordo di tutti. Così arriviamo ben 
presto a stabilire che la minoranza sia costretta a cedere alla maggio- 
ranza, e così la maggioranza decide. Ma già Rousseau?* ha osservato che, 
in tal caso, non esiste più la libertà, poiché la volontà della minoranza 
non è più tenuta in considerazione. Nella dieta del regno di Polonia bi- 
sognava che ciascuno desse il suo assenso e per amor di questa libertà 
lo Stato è andato in rovina. Credere, inoltre, che soltanto il popolo pos- 
sieda ragione e intelligenza e sappia che cosa sia giusto è un presuppo- 
sto pericoloso e falso, sia perché ogni fazione popolare può spacciarsi 
per il popolo sia perché sapere che cosa costituisca lo Stato è affare di 
chi abbia una cultura, non del popolo. 

Se a fondamento della libertà dello Stato poniamo, come unica de- 
terminazione, il principio della volontà individuale, ossia assumiamo che 
tutti gli individui debbano dare il loro assenso a tutto ciò che lo Stato 
compie, o che viene compiuto in suo nome, il risultato è proprio che 
non c'è costituzione. L'unica istituzione della quale avremmo bisogno, 
in tal caso, sarebbe soltanto un centro privo di volontà, che prendesse 
nota di quelli che gli sembrassero i bisogni dello Stato e facesse cono- 
scere la sua opinione; e a quel punto si avvierebbe il meccanismo della 
convocazione degli individui, della loro votazione e dell'operazione arit- 
metica di contare e confrontare la quantità dei voti in favore delle di- 
verse proposte, col che la decisione sarebbe già presa. 

Lo Stato è un’entità astratta, che ha la sua realtà nei cittadini, ma so- 
lo come realtà in generale; senonché lo Stato è una realtà concreta, e ciò 
che esiste soltanto in generale deve determinarsi necessariamente come 
volontà individuale e come attività. Rientra qui il bisogno che ci siano 
un governo e un’amministrazione pubblica, una selezione e separazione 
di coloro i quali devono tenere il timone degli affari pubblici, prendere 
decisioni in proposito, stabilire la maniera di esecuzione, dare ordini ai 
cittadini incaricati di metterla in opera. Per esempio, sebbene nelle de- 
mocrazie sia il popolo a decidere una guerra, è pur necessario mettere 
a capo dell'impresa un generale, che conduca l’esercito. 

La costituzione è ciò che dà vita e realtà all’astrazione dello Stato, ma 
con essa sorge anche la distinzione fra chi comanda e chi obbedisce. Tut- 
tavia, obbedire non sembra confarsi alla libertà e quanti danno ordini 
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sembrano fare addirittura il contrario di quel che sarebbe conforme al 
fondamento dello Stato, ossia al concetto della libertà. Se la distinzione 
fra comandare e obbedire fosse necessaria a far marciare le cose — così ar- 
gomentano alcuni — e avesse tutta l'apparenza di esser solo un male inevi- 
tabile, una necessità esteriore e contrastante con la libertà, intesa come li- 
bertà astratta, e perfino contraddittoria, bisognerebbe trovare almeno un 
sistema che destinasse ai cittadini il minimo possibile di semplice obbe- 
dienza e lasciasse agli ordini dell'autorità il minimo possibile di arbitrio; 
il contenuto per il quale è necessario impartire un ordine sarebbe stabili- 
to e deciso, quanto alla parte principale, dal popolo, dalla volontà di mol- 
ti oppure di tutti gli individui — ma lo Stato, inteso come realtà, come unità 
individuale, deve pur conservare a sua volta forza e saldezza. 

La prima fra tutte le determinazioni attinenti allo Stato è, in genere, la 
distinzione fra governanti e governati; e con ragione si sono ripartite le co- 
stituzioni, considerate in generale, in monarchia, aristocrazia e democra- 
zia??. Qui bisogna soltanto osservare che nella monarchia occorre distin- 
guere di nuovo fra dispotismo e monarchia in quanto tale; inoltre, come 
in tutte le partizioni ricavate dal concetto, anche in questo caso si è dato 
risalto solo alla determinazione fondamentale. Con ciò non si vuole affat- 
to dire che quest’ultima debba esaurirsi, nella sua attuazione concreta, in 
un'unica figura, genere o specie; al contrario, quelle specie ammettono, a 
loro volta, una quantità di modificazioni particolari non soltanto di que- 
gli ordinamenti generali, considerati in se stessi, ma anche sotto forma di 
mescolanze di più d'uno fra gli ordinamenti essenziali, sotto forma di con- 
figurazioni artificiose, in sé insostenibili, incoerenti. In tale collisione si 
tratta di stabilire quale sia la costituzione migliore, ossia attraverso quale 
sistema, organizzazione o meccanismo dell’autorità statale si raggiunga 
nella maniera più sicura il fine proprio dello Stato. Questo fine può cer- 
tamente essere concepito in vario modo, per esempio come tranquillo go- 
dimento della vita civile, come felicità universale. 

Fini siffatti hanno dato origine ai cosiddetti ideali di governo e con ciò, 
in special modo, a ideali di educazione dei prìncipi (Fénelon) o dei go- 
vernanti, in generale dell’aristocrazia (Platone)?°, poiché si è posto l’ac- 
cento sulla qualità dei soggetti che si trovano al vertice e in tali ideali non 
si è pensato affatto al contenuto delle istituzioni statali considerate come 
organismi. La questione di stabilire quale sia la costituzione migliore vie- 
ne avanzata spesso, non soltanto come se la relativa teoria fosse materia di 
libera convinzione soggettiva, bensì anche come se l’introduzione effetti- 
va di una costituzione riconosciuta come la migliore in assoluto, o come 
migliore rispetto a un’altra, potesse essere la conseguenza di una decisio- 
ne del tutto teoretica, quasi che il tipo di costituzione fosse l’oggetto di 
una scelta affatto libera, determinata solo dalla ponderazione di vantaggi 
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e svantaggi, In questo senso affatto ingenuo non già il popolo persiano, a 
dire il vero, ma i grandi di Persia, i quali avevano congiurato per abbatte- 
re il falso Smerdi e i magi, dibatterono su quale costituzione introdurre in 
Persia, dopo che ormai la loro impresa era riuscita e non c'era più nessun 
rampollo della famiglia reale. Erodoto [III, 80-83] racconta questa di- 
scussione in maniera altrettanto ingenua. 

AI giorno d’oggi non ci figuriamo la costituzione di un paese e di un 
popolo interamente affidata alla libera scelta. La determinazione della li- 
bertà, che sottostà a questa veduta, ma tenuta ferma in maniera astratta, 
ha per conseguenza assai comune che nella teoria la repubblica passi per 
essere l’unica costituzione legittima e autentica. Perfino fra gli uomini che 
rivestono alti incarichi dell’amministrazione statale all’interno di costitu- 
zioni monarchiche, molti non fanno resistenza a questa opinione, anzi so- 
no votati a essa; ma costoro riconoscono che una costituzione repubblica- 
na, pur essendo la migliore, non potrebbe essere introdotta dappertutto 
nella realtà e che, stando a quel che sono gli uomini, bisognerebbe accon- 
tentarsi di una libertà minore, di modo che la costituzione monarchica?! 
sarebbe quella più utile, tenuto conto delle circostanze date e della condi- 
zione morale del popolo. Anche secondo questa opinione, la necessità di 
una determinata costituzione è fatta dipendere dalla situazione contigen- 
te, come da un'’accidentalità soltanto esteriore. Questa rappresentazione 
si fonda sulla separazione che la riflessione dell’intelletto istituisce fra il 
concetto e la sua realtà, dal momento che la riflessione si attiene soltanto 
a un concetto astratto, perciò non vero, non afferra l’idea; ovvero — quel 
che è lo stesso in base al contenuto, se non in base alla forma - non ha 
un'intuizione concreta di che cosa siano un popolo e uno Stato. 

Più tardi dovremo ancora mostrare che la costituzione di un popo- 
lo forma un'unica sostanza, un unico spirito con la religione di quel po- 
polo, con la sua arte e la sua filosofia, o almeno con le sue rappresenta- 
zioni e i suoi pensieri, con la sua cultura in genere (per tacere delle al- 
tre potenze esterne, come il clima, le popolazioni vicine, la collocazione 
nel mondo ecc.). Uno Stato è una totalità individuale, dalla quale non 
possiamo astrarre per sé un solo aspetto particolare, per quanto impor- 
tantissimo, com'è la costituzione, onde deliberare su di essa e sceglierla 
in base a un esame che la consideri isolata da tutto il resto. Ma c’è di 
più. Non solo la costituzione è qualcosa di così intimamente legato a 
quelle altre potenze spirituali, qualcosa di così dipendente da esse, ma 
addirittura il carattere determinato dell’intera individualità spirituale di 
uno Stato, incluse tutte le potenze che concorrono a costituirla, è sol- 
tanto un momento nella storia dell’insieme, la quale ha un corso dov'è 
prestabilito che cosa costituisca la suprema sanzione della costituzione 
e la sua suprema necessità. 
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Lo Stato sorge dapprima per un atto d’imperio e istintivamente. Ma 
anche l'obbedienza e la violenza, la paura di un despota, sono già una re- 
lazione basata sulla volontà. Già in Stati primitivi accade che la volontà 
particolare degli individui non ha valore, che si rinuncia alla particolarità, 
e la volontà universale è la cosa essenziale. Questa unità della volontà uni- 
versale e della volontà individuale è l’idea stessa, la quale esiste sotto for- 
ma di Stato e prosegue poi a svilupparsi in sé. Ecco qual è allora l’anda- 
mento astratto, ma necessario, nello sviluppo di Stati veramente indipen- 
denti. Dapprima hanno preso le mosse dalla monarchia, fosse una mo- 
narchia patriarcale o militare. Più tardi si sono affacciate inevitabilmente 
la particolarità e l’individualità — nell’aristocrazia e nella democrazia. La 
conclusione è la sottomissione di questa particolarità sotto un potere uni- 
tario, e questo può essere solo il potere monarchico, ossia l’unico sotto il 
quale le sfere particolari al suo esterno hanno la loro indipendenza. Per- 
ciò dobbiamo distinguere una prima e una seconda monarchia. Questo 
cammino è necessario: bisogna dunque che vi si faccia avanti ogni volta 
soltanto quella determinata costituzione che è conforme allo spirito del 
popolo, e perciò non è affatto materia di scelta. 

In una costituzione sono in gioco lo sviluppo della condizione raziona- 
le, cioè della condizione politica in sé, la liberazione dei momenti del con- 
cetto: è Importante che i poteri particolari si distinguano, si perfezionino 
ciascuno per sé, ma pur in questa loro libertà collaborino altresì a un fine, 
dal quale siano sorretti, ossia formino un intero organismo. Così lo Stato è 
la libertà razionale che ha sé come oggetto del suo sapere ed è per sé. In- 
fatti la libertà è oggettiva proprio a condizione che i suoi momenti non sia- 
no ideali, bensì esistano nella realtà particolare, e nella loro attività relati- 
va a se stessi trapassino in un’altra attività, mediante la quale si produce e 
si ha come risultato l’intero organismo, ossia l’anima, l'unità individuale. 

Lo Stato è l’idea spirituale, posta nell’esteriorità della volontà uma- 
na e della sua libertà. Perciò, in generale, è essenzialmente nello Stato 
che avviene il cambiamento storico, e i momenti dell’idea esistono nel- 
lo Stato come differenti princìpi. Le costituzioni nelle quali i popoli del- 
la storia mondiale hanno raggiunto la loro fioritura appartengono sol- 
tanto a quei popoli, dunque non sono un fondamento universale. La di- 
versità fra una costituzione e l’altra non consiste soltanto nel tipo 
determinato di perfezionamento e di sviluppo, ma nella diversità dei 
princìpi. Perciò, se veniamo al confronto fra le costituzioni dei popoli 
passati della storia, la verità è che, per il principio costituzionale più re- 
cente, per il principio dei nostri tempi, diciamo così, non possiamo im- 
parare nulla da quelle costituzioni, 

Le cose stanno in maniera affatto diversa per la scienza e perl’arte; per 
esempio, la filosofia degli antichi è ancora il fondamento della filosofia 
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moderna, tanto che deve senz'altro trovarvisi contenuta e costituire il ter- 
reno sul quale sorge la filosofia moderna. Qui il rapporto appare quello di 
un perfezionamento ininterrotto del medesimo edificio, dove le fonda- 
menta, i muri e il tetto sono ancora gli stessi. In campo artistico l’arte gre- 
ca, così com'è, è addirittura il modello insuperato. Ma per quel che ri- 
guarda la costituzione, la situazione è tutt'altra: qui antico e nuovo non 
hanno in comune il principio essenziale. Determinazioni e dottrine astrat- 
te intorno a che cosa sia un governo giusto, nel senso che intelligenza e 
virtù debbano dirigere il governo, sono certamente comuni. Ma nessun 
tentativo è così maldestro come quello di voler accogliere esempi dai Gre- 
ci e dai Romani, o dagli Orientali, per provvedere agli ordinamenti costi- 
tuzionali della nostra epoca. Dall’Oriente possiamo ricavare bei quadri di 
condizione patriarcale, di governo paterno, di devozione dei popoli, dai 
Greci e dai Romani raffigurazioni di libertà popolare. Infatti presso i Gre- 
ci e i Romani troviamo il concetto di una costituzione libera, inteso in mo- 
do tale che tutti i cittadini dovessero prender parte alle discussioni e alle 
decisioni sugli affari generali e sulle leggi. 

Anche ai nostri tempi questa è l'opinione generale, ma con una va- 
riante: dal momento che i nostri Stati sono così grandi e i molti sono di- 
venuti così numerosi, questi ultimi non debbono dare direttamente il lo- 
ro assenso per la decisione sugli affari pubblici, bensì solo indiretta- 
mente, mediante rappresentanti, ossia bisogna che, per l'emanazione 
delle leggi, il popolo sia rappresentato da deputati. La cosiddetta costi- 
tuzione rappresentativa? è la determinazione alla quale colleghiamo l’i- 
dea di una costituzione libera, così che tale idea è divenuta un pregiu- 
dizio consolidato. In tal modo si separano popolo e governo. Senonché 
c'è qualcosa di malvagio in quest’antitesi, la quale è un artificio della cat- 
tiva volontà, come se il popolo fosse tutto. Senza contare, poi, che tale 
idea si basa sul principio dell’individualità, dell’assolutezza della volontà 
soggettiva, del quale abbiamo parlato sopra. La cosa principale è che la 
libertà, così com'è determinata dal concetto, non ha come principio la 
volontà soggettiva e l’arbitrio, bensì l’intelligenza della volontà univer- 
sale: il sistema della libertà è il libero sviluppo dei suoi momenti. La vo- 
lontà soggettiva è una determinazione affatto formale, nella quale non si 
trova già contenuto che cosa essa voglia. Solo la volontà razionale è ciò 
che è universale, che si determina e si sviluppa dentro di sé ed espone i 
suoi momenti come articolazioni organiche. Di un edificio come questo, 
il duomo gotico, gli antichi non hanno saputo nulla. 

Abbiamo mostrato i due momenti: da un lato l’idea della libertà co- 
me assoluto fine ultimo, dall'altro i mezzi dell’idea, il lato soggettivo del 
sapere e del volere, con la loro vitalità, mobilità e attività. Poi abbiamo 
riconosciuto lo Stato come insieme della morale concreta e come realtà 
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della libertà, dunque come unità oggettiva di questi due momenti, In- 
fatti, sebbene ci torni utile distinguere i due lati al fine di esaminarli, 
dobbiamo osservare che essi sono perfettamente collegati e questo col- 
legamento si ritrova in ciascuno dei due, se li indaghiamo separatamen- 
te. Da un lato abbiamo conosciuto l’idea nella sua natura determinata, 
come libertà che sa e vuole se stessa, che ha come fine solo se stessa: es- 
sa è nello stesso tempo il semplice concetto della ragione, quel che ab- 
biamo chiamato il soggetto, la coscienza di sé, lo spirito che esiste nel 
mondo. Dall'altro lato, se guardiamo alla soggettività, troviamo che il sa- 
pere e il volere soggettivi sono il pensare. Ma in quanto so e voglio pen- 
sando, io voglio l’oggetto universale, la sostanza della ragione in sé e per 
sé. Così vediamo un'unione, la quale è in sé, fra il lato oggettivo, ossia 
il concetto, e il lato soggettivo. L'esistenza oggettiva di questa unione è 
lo Stato, il quale è dunque il fondamento e il centro degli altri aspetti 
concreti della vita del popolo, ossia l’arte, il diritto, i costumi, la reli- 
gione, la scienza. Ogni attività spirituale ha il solo fine di prendere co- 
scienza di questa unione, ossia della libertà dello spirito. 

Tra le figure di questa unione consapevole, la religione?? occupa il 
primo posto. Nella religione lo spirito esistente, lo spirito mondano, ac- 
quista coscienza dello spirito assoluto, e nella coscienza dell’essenza in 
sé e per sé la volontà dell’uomo rinuncia al suo interesse particolare. Nel- 
la devozione, dove più non può aver a che fare con qualcosa di parti- 
colare, l’uomo mette da parte il suo interesse. Attraverso il sacrificio di- 
chiara di spogliarsi della sua proprietà, volontà, delle sue sensazioni par- 
ticolari. La concentrazione religiosa dell’animo appare nella forma del 
sentimento, tuttavia essa trapassa anche nella riflessione: il culto è un 
modo nel quale la riflessione si manifesta all'esterno. 

La seconda figura dell’unione di oggettivo e soggettivo nello spirito 
è l’arte. Quest'ultima si addentra, più della religione, nella realtà e nel- 
la sensibilità; nella sua attitudine più degna l’arte deve rappresentare, se 
non lo spirito di Dio, certamente la figura di Dio, poi il divino e la spi- 
ritualità in genere. Tramite l’arte il divino deve farsi visibile, deve pre- 
sentarsi alla fantasia e all’intuizione, 

Ma il vero non è alla portata soltanto della rappresentazione e del 
sentimento, come nel caso della religione, né soltanto dell’intuizione, co- 
me nell’arte, bensì è accessibile anche allo spirito che pensa; così otte- 
niamo la terza figura dell'unione di soggetto e oggetto — la filosofia. Fra 
le figure di codesta unione, la filosofia è quella più elevata, più libera e 
più ricca di sapere. Non possiamo pretendere di esaminare qui più da 
vicino queste tre figure; abbiamo dovuto soltanto menzionarle, poiché 
esse si trovano sul medesimo terreno dell'oggetto che qui stiamo trat- 
tando - lo Stato. 
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Il principio universale che affiora e prende coscienza nello Stato, la 
forma alla quale è ricondotto tutto ciò che esiste, è quel che in genere co- 
stituisce la cultura di una nazione. Tuttavia il contenuto determinato, che 
riceve la forma dell’universalità e si trova in quella realtà concreta che è lo 
Stato, è lo spirito del popolo. Lo Stato reale è animato da questo spirito in 
tutti i suoi affari particolari, guerre, istituzioni ecc. Ma l’uomo deve anche 
sapere questo suo spirito e questa sua essenza, deve aver coscienza di que- 
sta unità con lo spirito, la quale è un’unità originaria. Infatti abbiamo det- 
to che la morale concreta è l’unità della volontà soggettiva e della volontà 
universale. Lo spirito deve darsi, però, una coscienza esplicita di quell’u- 
nità, e il centro di questo sapere è la religione. Arte e scienza sono solo 
aspetti e forme diverse dell’identico contenuto. 

Nel considerare la religione, si tratta di stabilire se il vero, l’idea sia 
conosciuta solo nella sua separazione oppure nella sua vera unità. Anzi- 
tutto nella sua separazione: qualora Dio, nella sua qualità astratta di en- 
te supremo, signore del cielo e della terra, se ne stia lassù, nell’aldilà, e 
da lui sia esclusa la realtà umana. Oppure nella sua unità: Dio come unità 
di universalità e individualità, qualora in Dio sia concepito in maniera 
positiva anche l’individuo, nell’idea che Dio si è fatto uomo. La religio- 
ne è il luogo dove un popolo si dà la definizione di ciò che ritiene sia il 
vero. La definizione contiene tutto quel che appartiene all'essenza del- 
l'oggetto; nella definizione la natura dell'oggetto è ricondotta a una sem- 
plice qualità fondamentale, come specchio di ogni altra qualità, come 
anima universale di ogni particolare. La rappresentazione di Dio costi- 
tuisce, dunque, il fondamento generale di un popolo. 

Da questo lato la religione si trova nel rapporto più stretto con il prin- 
cipio dello Stato. Libertà può esserci solo là dove l’individualità viene sa- 
puta come qualcosa di positivo nella natura divina. Il rapporto sta, inol- 
tre, nel fatto che l'essere mondano, limitato nel tempo e moventesi in mez- 
zo a interessi individuali, è perciò un essere relativo e ingiustificato, e ri- 
ceve la sua giustificazione solo a condizione che sia assolutamente 
giustificata la sua anima universale, il principio; e ciò avviene solo in quan- 
to sappiamo che questo principio è la natura determinata e l’esistenza del- 
la natura di Dio. È per questo che lo Stato si basa sulla religione. È una ve- 
rità che sentiamo ripetere spesso ai nostri giorni, perlopiù solo nel senso 
limitato che gli individui, se timorati di Dio, sarebbero tanto più inclini e 
pronti a fare il loro dovere, dal momento che l'obbedienza al sovrano e al- 
la legge si lascia intrecciare così facilmente al timor di Dio. 

Certo, il timor di Dio, innalzando il principio universale al di sopra 
dei bisogni particolari, può ritorcersi anche contro questi ultimi, diven- 
tare fanatico e operare contro lo Stato, bruciando e distruggendo le sue 
strutture e istituzioni. Perciò - si suol dire - il timor di Dio dovrebbe 
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anche essere prudente e mantenersi a un certo grado di freddezza, af. 
finché non insorga tempestosamente contro ciò che è chiamato a pro- 
teggere e a conservare, spazzandolo via fra le sue onde. Quanto meno, 
esso ha in sé la possibilità di far così. 

Una volta che si è guadagnata la giusta convinzione che lo Stato si 
basi sulla religione, si dà alla religione una funzione come se lo Stato già 
ci fosse e ora, per sostenerlo, bisognasse immettere al suo interno la re- 
ligione, trasportata in secchi e misurata in staia, onde imprimerla negli 
animi. È verissimo che occorre educare gli uomini alla religione, ma non 
come se la religione fosse qualcosa di ancora inesistente. Infatti, se bi- 
sogna dire che lo Stato si fonda sulla religione, vi ha le sue radici, ciò si- 
gnifica, in buona sostanza, che lo Stato è sorto dalla religione e ora e 
sempre ne sorge: in altre parole, bisogna che i princìpi dello Stato pas- 
sino per esser validi in sé e per sé, ed essi lo divengono solo a condizio- 
ne di venire conosciuti come prescrizioni della natura divina stessa. Per- 
ciò, a seconda del tipo di religione, mutano lo Stato e la sua costituzio- 
ne; lo Stato è sorto realmente dalla religione, a tal punto che lo Stato 
ateniese, lo Stato romano erano possibili solo nell’ambito del paganesi- 
mo specifico di quei popoli, così come uno Stato cattolico possiede uno 
spirito e una costituzione diversi rispetto a uno Stato protestante. 

Spesso sembra che quell’invocare, quel darsi da fare e premere af: 
finché la religione sia impiantata nello Stato siano un grido d’angoscia e 
d'aiuto, l'annuncio del pericolo che la religione sia già svanita dallo Sta- 
to o sia sul punto di svanire completamente. Se così fosse, sarebbe un 
male, anzi, sarebbe un male ben peggiore di quanto non presuma quel 
grido d’angoscia. Infatti, quest’ultimo crede ancora di possedere un ri- 
medio contro il male e crede di possederlo proprio in quella sua attività 
d’impiantare e inculcare; ma la religione in genere non è qualcosa che si 
possa fabbricare, essa si forma molto più in profondità. 

Un'altra e opposta follia, nella quale c’imbattiamo nella nostra epoca, 
è quella di voler inventare e attuare costituzioni statali indipendentemen- 
te dalla religione. La confessione cattolica, sebbene stia, insieme alla con- 
fessione protestante, nell'alveo comune della religione cristiana, non am- 
mette una giustizia e una morale interne allo Stato, quali sono custodite 
nell’interiorità del principio protestante. Quella separazione del diritto 
pubblico, della costituzione, dalla religione è resa necessaria dalla natura 
peculiare della confessione cattolica, la quale non riconosce il diritto e la 
morale concreta come qualcosa di esistente in sé, come qualcosa di so- 
stanziale. Ma così separati dall’interiorità, dall’estremo santuario della co- 
scienza morale, dal luogo silenzioso dove la religione ha la sua sede, i 
principi e gli istituti costituzionali non convergono su di un centro reale, 
bensì rimangono nell'astrazione e nell’indeterminatezza. 
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A voler riassumere in una formula quel che abbiamo detto finora sul 
conto dello Stato, abbiamo definito come morale concreta la vita dello 
Stato negli individui. Lo Stato, le sue leggi e istituzioni sono altrettanti 
diritti degli individui che compongono lo Stato; la natura, il terreno, le 
montagne, l’aria e le acque appartenenti a un certo Stato sono per que- 
gli individui il loro paese, la patria, la loro proprietà esteriore. La storia 
dello Stato, le azioni degli individui, le creazioni dei loro antenati ap- 
partengono loro e vivono nella loro memoria. Tutto è proprietà degli in- 
dividui, così come gli individui, a loro volta, sono proprietà di questo 
tutto, poiché esso forma la loro sostanza, la loro esistenza. La loro im- 
maginazione ne è ricolma e la loro volontà sta nel volere queste leggi e 
questa patria. Proprio questa totalità spirituale costituisce un’urica es- 
senza, lo spirito di un urico popolo. Gli individui appartengono al po- 
polo; ogni individuo è figlio del suo popolo ed è anche figlio del suo 
tempo, dal momento che lo Stato cui appartiene è compreso in un pro- 
cesso di sviluppo. Nessuno rimane indietro rispetto al proprio tempo, 
tanto meno lo scavalca. Questa essenza spirituale è proprio sua, l’indi- 
viduo ne è il rappresentante; essa è la matrice dalla quale l'individuo na- 
sce e nella quale si trova. Presso gli Ateniesi il nome Atene aveva un du- 
plice significato: in primo luogo designava la totalità delle istituzioni, ma 
in secondo luogo la dea che impersonava lo spirito del popolo, l’unità. 

Lo spirito di un popolo è uno spirito deterzzizato e lo è anche in ba- 
se al grado storico del suo sviluppo, come abbiamo appena detto. Esso 
costituisce allora il fondamento e il contenuto insito nelle altre forme 
della coscienza che lo spirito ha di sé, alle quali già abbiamo fatto cen- 
no. Infatti lo spirito nella sua coscienza di sé deve oggettivarsi; l’ogget- 
tività implica immediatamente che emergano differenze, le quali esisto- 
no in generale come totalità delle diverse sfere dello spirito oggettivo, 
proprio come l’anima esiste soltanto in quanto è il sistema delle mem- 
bra, le quali producono l’anima riunendosi nella loro semplice unità. 
Perciò una sola è l’individualità che nella sua natura essenziale viene rap- 
presentata, onorata e goduta come Dio nella religione — raffigurata co- 
me immagine e intuizione nell'arte —, conosciuta e concepita come pen- 
siero nella filosofia. In virtù dell'identità originaria della loro sostanza, 
del loro contenuto e oggetto, queste tre figure sono in un’unità insepa- 
rabile con lo spirito dello Stato. Una data forma particolare di Stato può 
esistere soltanto congiunta a questa religione particolare, così come in 
un dato Stato sono possibili soltanto una filosofia e un’arte particolari. 

Ma c’è dell’altro e di più: quel determinato spirito del popolo è so- 
lo 4 unico individuo nel corso della storia mondiale. La storia mon- 
diale, infatti, è l'esposizione del processo divino, assoluto dello spirito 
nelle sue figure più elevate, del corso graduale mediante il quale lo spi- 


48 Introduzione 


rito raggiunge la sua verità, la sua coscienza di sé. Le configurazioni di 
questi gradi sono gli spiriti dei popoli appartenenti alla storia mondia- 
le, la natura determinata della loro vita morale, della loro costituzione, 
della loro arte, religione e scienza. Realizzare questi gradi è l'impulso in- 
finito dello spirito del mondo, la sua spinta irresistibile; poiché que- 
st’articolazione come la sua realizzazione ne costituiscono il concetto. La 
storia mondiale mostra soltanto come lo spirito perviene, a poco a po- 
co, ad aver coscienza della verità e a volerla; nello spirito si fa giorno, 
esso trova dei punti fermi, alla fine giunge alla coscienza completa. 

Dopo aver appreso quali siano le determinazioni astratte della natu- 
ra dello spirito, di quali mezzi esso abbia bisogno per realizzare la sua 
idea, e in quale forma lo spirito si realizzi pienamente nell’esistenza, va- 
le a dire nella forma dello Stato, ci resta soltanto da considerare, per 
questa introduzione, il corso della storia mondiale. 


C. [IL CORSO DELLA STORIA MONDIALE] 


a) [Il principio del mutamento] 


Il mutamento astratto in genere, che ha luogo nella storia, è stato inte- 
so ormai da tempo, in maniera generale, nel senso che la storia conter- 
rebbe anche un avanzamento verso il meglio, verso un perfezionamento 
superiore. I mutamenti nel regno della natura, per quanto infinita la loro 
varietà, mostrano soltanto un circolo che sempre si ripete; nella natura 
nulla di nuovo accade sotto il sole [Ecelesiaste, 1, 9], per questo il gioco 
multiforme delle sue configurazioni finisce per annoiare. Solo nei muta- 
menti che hanno luogo sul terreno dello spirito si produce qualcosa di 
nuovo. Questo fenomeno inerente alla sfera spirituale fece intravedere 
nell’uomo una qualità diversa rispetto alle cose meramente naturali: in 
queste si annuncia sempre un unico e identico carattere stabile, cui ogni 
mutamento fa-ritorno, nell'uomo invece una reale capacità di mutamen- 
to, di mutamento verso il meglio — anzi un impulso di perfettibilità*., 

Questo principio, che fa del mutamento una legge, è stato male ac- 
colto da religioni come quella cattolica, come da quegli Stati che affer- 
mano il loro autentico diritto a essere statici o almeno stabili. Se în ge- 
nerale si concede che le cose mondane, quali gli Stati, siano mutevoli, 
tuttavia in parte si esclude dal loro novero la religione, intesa come re- 
ligione della verità, in parte rimane aperta la questione se mutamenti, 
sconvolgimenti e distruzioni di condizioni legittime non siano piuttosto 
da ascrivere al caso, all’imperizia, ma innanzitutto alla leggerezza e alle 
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passioni malvagie degli uomini. In effetti, la perfettibilità è qualcosa di 
tanto indeterminato quasi quanto la mutevolezza in generale, priva di 
scopo e meta, senza un criterio per misurare il mutamento: che cosa sia 
il meglio, quale sia codesta perfezione superiore, è qualcosa di affatto 
indeterminato. 

Il principio dello sviluppo contiene un ulteriore elemento: alla base 
c’è una determinazione interna, un presupposto esistente in sé, che tra- 
passa nell’esistenza. Questa determinazione formale è essenzialmente lo 
spirito, il quale ha nella storia mondiale il suo teatro, la sua proprietà e 
il campo della sua realizzazione. Per sua natura lo spirito non si affac- 
cenda nel gioco esteriore di fattori accidentali, anzi, è il fattore assolu- 
tamente determinante e tien testa senz'altro alle accidentalità, che ado- 
pera e domina a proprio uso e consumo. Ma anche agli enti naturali or- 
ganici si addice lo sviluppo: la loro esistenza non si presenta come se 
fosse soltanto un'esistenza immediata, soggetta a un mutamento dall’e- 
sterno; al contrario, essa procede da sé a partire da un principio inter- 
no immutabile, da un’essenza semplice, la quale esiste dapprima sem- 
plicemente come seme, ma genera poi da sé differenze che entrano in 
rapporto con altri enti e vivono dunque un processo continuo di muta- 
menti, il quale, però, si capovolge a sua volta nel proprio contrario e si 
trasforma piuttosto nella conservazione del principio organico e della 
sua figura. Così l’individuo organico produce se stesso, facendo di sé ciò 
che esso è in sé; allo stesso modo, lo spirito è solo il proprio farsi ed es- 
so fa di sé solo ciò che è in sé. Lo sviluppo organico avviene, però, in 
maniera immediata, senza incontrare opposizione né ostacoli; nulla può 
intromettersi fra il concetto e la sua realizzazione, fra la natura del se- 
me, già determinata in sé, e l’esistenza conforme a tale natura. 

Nello spirito le cose vanno in maniera diversa. Il passaggio dalla de- 
terminazione propria dello spirito alla realizzazione di codesta determi- 
nazione avviene mediante la coscienza e la volontà. La coscienza e la vo- 
lontà giacciono dapprima immerse nella loro vita naturale immediata; og- 
getto e fine è dapprima per esse proprio la determinazione naturale come 
tale, la quale, proprio perché ad animarla è lo spirito, è a sua volta infini- 
tamente esigente, forte e ricca. Così lo spirito è internamente opposto a se 
stesso; esso è per se stesso il vero ostacolo da superare. Lo sviluppo, che 
nel regno della natura è una placida crescita, nello spirito è una lotta du- 
ra, infinita, contro di sé. Lo spirito vuol solo raggiungere il suo concetto, 
ma se lo nasconde, è fiero e si compiace di tale sua estraneazione. 

In tal modolo sviluppo non è la mera crescita esente dall’affanno e dal- 
la lotta come quella della vita organica, bensì è il duro lavoro involontario 
dello spirito contro se stesso; inoltre non è solo il lato formale, il semplice 
fatto di sottostare a uno sviluppo, bensì è l'attuazione di un fine avente un 
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contenuto determinato. Quale sia il fine, l'abbiamo stabilito fin dall’ini- 
zio: è lo spirito, invero lo spirito secondo la sua essenza, secondo il con- 
ceto della libertà. Questo è l'oggetto fondamentale e perciò anche il prin- 
cipio direttivo dello sviluppo, il principio grazie al quale lo sviluppo ot- 
tiene il suo vero senso e il suo significato (come nella storia romana l’og- 
getto è Roma, la quale è dunque il fine che dirige l’esame dell'accaduto); 
allo stesso modo, dal lato opposto, l'accaduto ha avuto origine solo da 
quell’oggetto, e solo riferito a esso vi trova un senso e il suo valore. 

Nella storia mondiale ci sono diversi grandi periodi trascorsi senza che 
lo sviluppo sembri esser progredito: l’intero enorme guadagno della cul- 
tura è stato semmai annientato, e dopo è stato disgraziatamente necessa- 
rio ricominciare daccapo, onde raggiungere nuovamente regioni, da lun- 
go tempo acquisite, di quella cultura grazie a qualche sussidio, forse gra- 
zie a frammenti di quei tesori tratti in salvo e grazie a un rinnovato enor- 
me dispendio di forze e di tempo, di delitti e dolori. In pari numero ci sono 
sviluppi i quali proseguono costanti nel tempo, ricchi edifici e sistemi di 
cultura costruiti in tutti i loro aspetti con materiali originali. L'esame pu- 
ramente formale dello sviluppo in genere non può dare la preferenza al- 
luna maniera o all'altra, né far comprendere il perché del tramonto di pe- 
riodi evolutivi più antichi; al contrario, deve considerare tali processi, o in 
special modo gli arretramenti che vi hanno luogo, alla stregua di acciden- 
talità esteriori e può giudicare i pregi solo a partire da punti di vista in- 
certi, i quali, proprio perché deve trattarsi solamente dello sviluppo in 
quanto tale, costituiscono fini relativi, non assoluti. 

La storia mondiale rappresenta il corso graduale dello sviluppo di 
quel principio che ha per contenuto la coscienza della libertà. Determi- 
nare più da vicino quali siano questi gradi, considerati nella loro natura 
universale, è proprio della logica; ma considerati nella loro natura più 
concreta devono venire indicati nella filosofia dello spirito”. Qui dob- 
biamo solo segnalare che il primo grado è quello, citato in precedenza, 
nel quale lo spirito si trova immerso nella naturalità, mentre il secondo 
è quello nel quale lo spirito emerge fino alla coscienza della sua libertà. 
Questo primo distacco è però imperfetto e parziale, poiché trae origine 
dalla naturalità mediata, con la quale è dunque in rapporto e dalla qua- 

le è ancora affetto come da un momento. Il terzo grado è l’innalzamen- 
to al di sopra di questa libertà ancora particolare fino alla pura univer- 
salità della libertà, fino alla coscienza di sé e al sentimento di sé che so- 
no propri della spiritualità intesa nella sua essenza. Questi gradi sono i 
princìpi fondamentali del processo universale, ma ciascuno è di nuovo 
dentro di sé il processo di darsi una forma ed è la dialettica del proprio 
passaggio al grado superiore. Alla trattazione successiva è riservato di 
esporre più da vicino come ciò avvenga. 


51 


Introduzione 


Qui dobbiamo solo accennare al fatto che lo spirito prende le mosse 
dalla sua possibilità infinita, ma so/tanto possibilità: essa racchiude il con- 
tenuto assoluto dello spirito come qualcosa che è in sé, come fine e meta, 
che lo spirito raggiunge unicamente nel suo risultato, il quale è allora lo 
spirito divenuto realtà. Così il processo appare nell’ esistenza come pro- 
gresso dall’imperfezione verso una perfezione superiore, là dove la prima 
non va intesa astrattamente soltanto come imperfezione, ma come qual 
cosa che abbia dentro di sé nel medesimo tempo il suo contrario, la co- 
siddetta perfezione, racchiusa alla maniera di un seme, di un impulso. Al- 
lo stesso modo, almeno stando alla riflessione, la possibilità rimanda a 
qualcosa che deve realizzarsi e, meglio, è la dynamis aristotelica, che è an- 
che potentia, forza e potenza. Così l’imperfezione, essendo il contrario di 
sé all’interno di se stessa, è la contraddizione, la quale esiste sì, ma altret- 
tanto si annulla e si risolve, è l'impulso, lo stimolo interiore della vita spi- 
rituale a spezzare la crosta della naturalità, della sensibilità e dell’inespe- 
rienza di sé, per giungere alla luce della coscienza, ossia a se stessa. 


b) [L'inizio della storia] 


In generale abbiamo già osservato in che modo dobbiamo intendere 
l’inizio della storia dello spirito secondo il suo concetto, allorché abbiamo 
accennato alla rappresentazione di uno stato di natura, nel quale libertà e 
diritto esisterebbero, o sarebbero esistiti, in maniera perfetta. Tuttavia, in 
ciò era contenuta solo la congettura di un’esistenza storica, avanzata nel- 
la penombra di quella riflessione che procede per ipotesi. sa 

Una pretesa di natura ben diversa, ossia che non si tratti di una con- 
gettura, frutto di pensieri, bensì di un fatto storico, dotato anche di una 
credibilità elevata, è accampata da un'altra rappresentazione, la quale è 
messa oggigiorno in gran voga da una certa corrente di pensiero. Que- 
st’altra opinione si rifà alla primitiva condizione paradisiaca dell uomo, 
quale fu immaginata già in passato dai teologi alla loro maniera — per 
esempio, Dio avrebbe parlato con Adamo in ebraico —, tuttavia la confi- 
gura in maniera tale da farla corrispondere a bisogni ben diversi. L alta au- 
torità alla quale ci si appella innanzitutto, a questo proposito, è il raccon- 
to biblico. Senonché quest’ultimo ci presenta la condizione primitiva vuoi 
soltanto in quei pochi tratti ben noti, vuoi nell'uomo considerato in gene- 
rale — così che si tratterebbe della natura umana in genere — oppure, qua- 
lora Adamo vada inteso come persona individuale, dunque come una s0- 
la persona, ci presenta quella condizione come qualcosa di esistente e di 
compiuto in quest’unico individuo o soltanto in una coppia umana. In 
questo racconto non è contenuta né l'autorizzazione a rappresentarci un 

popolo e una sua condizione storica esistente in quella figura primitiva né, 
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ancor meno, a immaginarci l'elaborazione di una pura conoscenza di Dio 
e della natura. La natura — così vanno inventando i sostenitori di questa 
teoria — sarebbe stata inizialmente aperta e trasparente, uno specchio lu- 
minoso della creazione di Dio?% davanti all’occhio chiaroveggente del- 
l’uomo, e la verità divina sarebbe stata altrettanto aperta. Invero questa 
teoria ci dà a intendere che tale condizione primitiva si sarebbe trovata in 
possesso di una non meglio precisata conoscenza, già estesa al suo inter- 
no, di verità religiose rivelate direttamente da Dio; ma tutto ciò è lasciato, 
nel medesimo tempo, in un’oscurità indeterminata. Da questa condizio- 
ne sarebbero nate anche tutte le religioni in senso storico, ma così da aver 
contaminato e mascherato quella verità primitiva con ogni possibile par- 
to dell’errore e della falsità. Nondimeno, in tutte le mitologie viziate dal- 
l'errore esisterebbero e sarebbero riconoscibili tracce di quell’origine e di 
quei primi insegnamenti religiosi della verità. Perciò l'indagine sull’anti- 
ca storia dei popoli riscuote un interesse essenziale agli occhi dei sosteni- 
tori di questa teoria, l’interesse a ripercorrere la storia a ritroso fino a un 
punto dove s’incontrino frammenti, di purezza ancor maggiore, di quella 
primitiva conoscenza rivelata*. 


* A questo interesse andiamo debitori di molte preziose scoperte sulla lette- 
ratura orientale e di un rinnovato studio dei tesori già noti intorno alle condizio- 
ni, alla mitologia, alla religione e alla storia dell'Asia antica. In paesi cattolici di 
cultura avanzata il governo non si è sottratto più a lungo alle richieste del pensie- 
ro e ha sentito il bisogno di mettersi in società con l'erudizione e la filosofia. L’a- 
bate Lamennais ha enumerato con solennità ed eloquenza i criteri della vera reli- 
gione: essa dev'essere universalmente diffusa, ovvero cattolica, e la religione più 
antica; la Congregazione ha lavorato in Francia con sollecitudine e zelo affinché 
queste affermazioni non debbano valere più come tirate pronunciate dal pulpito 
e come assicurazioni basate sull’autorità, come ci si accontentava un tempo. In 
maniera speciale ha attirato su di sé l’attenzione la religione enormemente diffu- 
sa di Buddha, un uomo-dio. La frimurti, così come l’astrazione cinese della trinità, 
erano per sé più chiare quanto al loro contenuto. Gli studiosi Abe/ Rémusat e 
Saint-Martin hanno avviato le indagini più meritevoli nel campo della letteratura 
cinese e, a partife di qui, anche nel campo della letteratura mongolica e, nei limi- 
ti del possibile, della letteratura tibetana. Per parte sua il barone Eckstein ha pre- 
stato man forte, nel suo giornale Le Catholigue, alla causa di quel cattolicesimo 
primitivo, benché alla sua maniera, ossia con rappresentazioni e formule superfi- 
ciali di filosofia della natura importate dalla Germania, alla maniera e a imitazio- 
ne di Friedrich von Schlegel, sebbene con maggior genialità rispetto a quest’ulti- 
mo; ma soprattutto ha indirizzato il sostegno del governo verso l’ala erudita del- 
la Congregazione, così da permetterle di allestire addirittura viaggi in Oriente, al 
fine di scoprire colà tesori ancora nascosti, dai quali ci si riprometteva di trarre 
ulteriori schiarimenti su dottrine più profonde, in particolare sulla maggiore anti- 
chità e sulle fonti del buddhismo, e promuovere così la causa del cattolicesimo at- 
traverso questa via indiretta, certamente lunga, ma interessante per gli studiosi. 
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All’interesse di queste indagini andiamo debitori?” di risultati molto 
preziosi. Ma tutto questo indagare testimonia immediatamente contro se 
stesso, poiché qui si tratta di attestare la storicità di qualcosa che tali ri- 
cerche presuppongono già come dato storico. Quello stadio della cono- 
scenza di Dio, come di altre conoscenze scientifiche, per esempio astro- 
nomiche (quali si favoleggia che possedessero gli Indiani)?*, come anche 
che una tale condizione sia davvero esistita al principio della storia, o che 
da essa le religioni dei popoli abbiano preso il loro punto di partenza tra- 
dizionale, salvo poi proseguire nella loro evoluzione attraverso un pro- 
cesso di degenerazione e peggioramento (quale ce lo rappresentiamo nel 
cosiddetto sistema dell’emanazione, rozzamente inteso) -, tutte queste 
idee sono supposizioni le quali non hanno nessun fondamento storico, né 
potranno mai arrivare ad averlo, dal momento che alla loro origine arbi- 
traria, scaturita dall’opinione soggettiva, ci è lecito opporre il concetto. 

È conveniente e degno della considerazione filosofica abbracciare la 
storia solo là dove la razionalità incomincia a penetrare nell’esistenza 
mondana, non dov’essa è ancora una possibilità solo in sé, bensì là dove 
esiste una condizione nella quale la razionalità si fa luce nella coscienza, 
nella volontà e nell'azione. L'esistenza inorganica dello spirito, quell’ot- 
tusità o, se si vuole, quella perfezione che non ha consapevolezza della li- 
bertà, ossia del bene e del male, perciò neanche delle leggi, non è oggetto 
della storia. La morale concreta naturale, e insieme religiosa, è la pietà fa- 
miliare. Nella società familiare la morale sta proprio nel fatto che i mem- 
bri della famiglia non si comportano fra loro come individui, dotati di una 
volontà libera, ossia come persone; proprio per questo motivo la famiglia 
è sottratta allo sviluppo, dal quale soltanto trae origine la storia. 

Ma se l’unità spirituale oltrepassa la sfera del sentimento e dell'amore 
naturale e arriva alla coscienza della personalità, ecco presente quel cen- 
tro oscuro e ritroso, la personalità, nella quale né la natura né lo spirito 
sono aperti e trasparenti, e per la quale natura e spirito possono diveni- 
re aperti e trasparenti solo grazie al lavoro della cultura, ossia grazie a 
una formazione ulteriore di quella volontà divenuta cosciente di sé, una 
formazione che è destinata a compiersi in un tempo lontano. Solo la co- 
scienza è invero il campo aperto nel quale Dio e qualsiasi altra cosa pos- 
sono rivelarsi, e nella sua verità, nella sua universalità in sé e per sé, qual- 
cosa può rivelarsi soltanto alla coscienza divenuta capace di riflettere. 
La libertà è soltanto l’attività di sapere e di volere oggetti universali, so- 
stanziali, quali sono il diritto e la legge, inoltre è l’attività di produrre 
una realtà conforme a essi — lo Stato. 

Certi popoli possono aver vissuto a lungo senza Stato, prima di riu- 
scire ad attuare il compito di formarne uno, e in quella vita possono aver 
raggiunto un significativo grado di sviluppo in alcune direzioni. La prei- 
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storia, sulla base di quanto abbiamo indicato, cade senz'altro fuori del 
nostro obiettivo; a quell'epoca può aver fatto seguito una storia reale, 
oppure può essere che i popoli non siano giunti affatto a formare uno 
Stato. È una grande scoperta nella storia — quasi la scoperta di un nuo- 
vo mondo — quella che abbiamo fatto, da una ventina d’anni e più, cir- 
ca la lingua sanscrita?? e la sua relazione con le lingue europee. Tale sco- 
perta ha dato origine, in particolare, a un’opinione circa il legame fra le 
popolazioni germaniche e quelle indiane, un'opinione che ha dalla sua 
tanta certezza quanta se ne può richiedere in materie siffatte. Ancora ai 
giorni nostri sappiamo di popolazioni le quali formano a mala pena una 
società, ancor meno uno Stato, sebbene la loro esistenza ci sia nota già 
da tempo; nel caso di altre, che per il loro grado di cultura devono ri- 
vestire per noi un interesse primario, la tradizione risale ben oltre la sto- 
ria della fondazione del loro Stato, e molti mutamenti sono avvenuti in 
tali popolazioni ben prima di quell'epoca. 

La relazione fra le lingue di popoli così lontani gli uni dagli altri ci met- 
te di fronte a un risultato che ci mostra come fatto inconfutabile l’espan- 
sione di queste nazioni a partire dall'Asia e, insieme, l'evoluzione così di- 
sparata di una comunità primordiale di stirpi imparentate fra loro — un fat- 
to che non scaturisce dal gran ragionare di circostanze anche meschine e 
dalla loro combinazione in voga, che ha arricchito e sempre arricchirà la 
storia, riempiendola di così tante invenzioni spacciate per fatti! Eppure 
quell’accaduto, che pur ci sembra racchiudere in sé conseguenze così este- 
se, cade al di fuori della storia: è qualcosa che l’ha preceduta. 

La parola storia riunisce nella nostra lingua tanto l’aspetto oggettivo 
quanto quello soggettivo, poiché sta a significare indifferentemente la 4i- 
storia rerum gestarum e le res gestae: sia l’accaduto sia la narrazione della 
storia. A questa riunione dei due significati dobbiamo guardare come a 
qualcosa di più elevato che non una semplice accidentalità esterna; dob- 
biamo credere che la narrazione della storia faccia la sua apparizione con- 
temporaneamente alle gesta e agli avvenimenti storici veri e propri. È un 
terreno comune, profondo, quello che fa sorgere insieme l’una e gli altri. 
Memorie familiari, tradizioni patriarcali hanno un interesse nella cerchia 
della famiglia e della stirpe; l'andamento uniforme delle loro condizioni 
di vita non è materia del ricordo, ma azioni che si distinguano dal solito, 
o capovolgimenti del destino, possono stimolare Mnemosine a concepir- 
ne immagini, come l’amore e i sentimenti religiosi esortano la fantasia a 
dare una figura a questo loro impulso inizialmente informe. 

Tuttavia, soltanto lo Stato reca con sé un contenuto, il quale non solo 
si addice alla prosa della storia, ma insieme la genera. Anziché ordini sol- 
tanto soggettivi, sufficienti al bisogno momentaneo del governo, una co- 
munità la quale vada consolidandosi, innalzandosi fino a divenire uno Sta- 
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to, richiede comandi, leggi, disposizioni generali e valide per tutti; in tal 
modo essa dà origine a un interesse per il racconto di azioni e avvenimen- 
ti sensati, determinati al loro interno e duraturi nei loro risultati, ai quali 
Mnemosine è spinta ad aggiungere la durata della memoria, a sostegno del 
fine permanente della formazione e della natura dello Stato. In generale il 
sentimento più profondo, com'è quello dell’amore, poi l’intuizione reli- 
giosa e le sue creazioni sono in se stesse del tutto presenti e soddisfacenti. 
Ma l’esistenza pur sempre esteriore dello Stato, nonostante la razionalità 
delle sue leggi e costumi, è un presente incompleto, e per comprenderlo 
è necessaria quell’integrazione che nasce dalla coscienza del passato. 

I periodi — possiamo rappresentarceli lunghi secoli o millenni — tra- 
scorsi prima che la storiografia si occupasse di quei popoli, per quanto 
possano esser stati colmi di rivoluzioni, migrazioni, cambiamenti i più 
selvaggi, sono trascorsi senza una storia oggettiva, perché non possono 
far conto su di una storia soggettiva, una narrazione storica. Se non pos- 
sediamo la storia di quei periodi, non è perché essa sia andata perduta 
solo per caso, ma perché era impossibile che tale storia ci fosse. Solo nel- 
lo Stato, con la coscienza delle leggi, esistono azioni chiare e insieme una 
chiara coscienza del loro significato, la quale dà la capacità e fa sorgere 
il bisogno di conservarle in questo modo. 

È evidente, per chiunque incominci ad avere qualche familiarità con 
i tesori della letteratura indiana, che questo paese, così ricco di produ- 
zioni spirituali, anzi di produzioni capaci di attingere le massime profon- 
dità dello spirito, non possiede una storia, e in ciò contrasta subito nel- 
la maniera più forte con la Cina, un impero che possiede una storia co- 
sì eccellente, risalente ai tempi più antichi. L'India non possiede soltanto 
antichi libri religiosi e splendide opere della poesia, bensì anche antichi 
codici, insomma tutto quel che era richiesto come condizione affinché 
si formasse la storia; eppure l’India non possiede una storia. Ma in que- 
sto paese l’organizzazione iniziale delle differenze sociali si è pietrifica- 
ta subito in determinazioni naturali sotto forma di caste, di modo che le 
leggi riguardano sì i diritti civili, ma li fanno dipendere dalle differenze 
naturali e istituiscono principalmente competenze reciproche fra questi 
corpi sociali (non tanto diritti quanto ingiustizie), ossia competenze del- 
le caste superiori sopra quelle inferiori. In questo modo l'elemento del- 
la morale concreta è bandito dallo sfarzo della vita indiana e dai suoi re- 
gni. AI di sopra di quella schiavitù, dovuta alla stabilità di un rigido or- 
dine naturale, ogni vincolo della società è arbitrio selvaggio, è un 
impulso, o piuttosto un furore caduco, senza un fine ultimo di progres- 
so e di sviluppo. Perciò non esiste una memoria pensante, non c'è un 
oggetto per Mnemosine: soltanto una fantasia sregolata, sebbene più 
profonda, si aggira su di un terreno che, per divenire capace di storia, 
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avrebbe dovuto contenere un fine appartenente alla realtà e, nel mede- 
simo tempo, alla libertà sostanziale. 

Poiché questa è la condizione della storia, è accaduto anche che solo 
fuori della storia si è verificata quell’opera così ricca, anzi smisurata, che 
fu la crescita delle famiglie in stirpi, delle stirpi in popoli, e la loro propa- 
gazione causata da questo allargamento, la quale ci fa supporre, a sua vol- 
ta, altrettante mescolanze, guerre, rivoluzioni, rovine; ancor più è accadu- 
to che la diffusione e progressiva formazione del regno della parola, colle- 
gata a quel fenomeno, è rimasta silenziosa e muta ed è avvenuta di sop- 
Piatto, È un fatto, attestato dai monumenti, che quelle lingue, nello stato 
d’incultura dei popoli che le parlavano, si sono estremamente evolute e 
l'intelletto, sviluppandosi in maniera sensata, si è lanciato diffusamente su 
questo terreno teoretico. Lo sviluppo di una grammatica coerente è ope- 
ra del pensiero, il quale vi mette in evidenza le proprie categorie. 

Inoltre è altresì un fatto che, nel corso della progressiva civilizzazione 
della società e dello Stato, questa esattezza sistematica dell'intelletto è an- 
data ottundendosi e la lingua è divenuta, perciò, più povera e incolta! - 
un fenomeno peculiare: il progresso via via più spirituale, teso a promuo- 
vere e a formare la razionalità, trascura quell’esattezza e chiarezza intel- 
lettuale, la trova d'impaccio e la rende superflua. Il linguaggio è l’azione 
dell’intelligenza teoretica in senso vero e proprio, poiché è l’esprimersi di 
questa intelligenza all’esterno. Prive del sostegno del linguaggio, le attività 
del ricordo e della fantasia sono espressioni solo interiori. Ma quest'azio- 
ne teoretica in genere, come il suo sviluppo ulteriore e l'elemento più con- 
creto, collegato al primo, della propagazione dei popoli, della loro sepa- 
razione reciproca, della loro mescolanza e migrazione, rimane avvolto nel- 
l’opacità di un passato senza voce; non sono azioni della volontà che di- 
viene cosciente di sé, della libertà che si dà una diversa esistenza esteriore, 
una realtà vera e propria. Non appartenendo a questo elemento autenti- 
co della libertà, quei popoli non sono giunti ad avere una storia, a dispet- 
to della loro evoluzione linguistica. La precocità del linguaggio e l’impul- 
so delle nazioni ad avanzare e a separarsi fra loro hanno acquistato signi- 
ficato e interesse per la ragione concreta solo in seguito al contatto con 
Stati, oppure con l’inizio della propria formazione in Stato. 


0) [Di quale tipo sia il corso della storia] 


Dopo queste osservazioni sulla forma della storia mondiale al suo ini 
zio e su quella preistoria che dobbiamo escludere, bisogna indicare più 
da vicino di quale tipo sia il suo corso, sebbene qui solo dal lato forma- 
le. Determinare, poi, il contenuto concreto è compito della partizione. 


TA 
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Come abbiamo stabilito in precedenza, la storia mondiale rappre- 
senta lo sviluppo della coscienza che lo spirito ha della propria libertà e 
lo sviluppo della realizzazione promossa da tale coscienza. Avere uno 
sviluppo comporta che la storia mondiale sia un corso graduale, una se- 
rie di determinazioni successive della libertà prodotte dal concetto del- 
la cosa. La natura logica e ancor più la natura dialettica del concetto in 
genere, il suo determinarsi da se stesso, il suo porre determinazioni in 
sé per poi di nuovo sopprimerle*! e per guadagnare così, proprio per il 
fatto di averle cancellate, una determinazione più ricca, più concreta — 
insomma questa necessità e la serie necessaria delle pure determinazio- 
ni astratte del concetto sono conosciute nella logica. Qui dobbiamo as- 
sumere soltanto che ogni grado, in quanto diverso dagli altri, abbia il 
suo determinato principio caratteristico. Questo principio è, nella sto- 
ria, una qualità determinata dello spirito — un particolare spirito del po- 
polo. In quanto è concreto, esso esprime nella sua qualità tutti i lati del- 
la propria coscienza e volontà, della sua intera realtà; quella sua qualità 
è l'impronta comune della religione di codesto popolo, della costituzio- 
ne politica, della morale concreta, del sistema giuridico, dei suoi costu- 
mi, anche della sua scienza, arte e capacità tecnica. Questi caratteri spe- 
ciali vanno compresi a partire da quel carattere generale, dal principio 
particolare di un popolo, proprio come, all’opposto, quel principio ge- 
nerale della particolarità di un popolo dev'essere ricavato dal dettaglio 
dei fatti presenti nella storia. 

Che una determinata particolarità costituisca, in effetti, il principio ca- 
ratteristico di un popolo, questo è il lato che è necessario assumere empi- 
ricamente e dimostrare in maniera storica. Per farlo, si presuppone non 
solo una capacità di astrazione esercitata, ma anche già una conoscenza 
familiare dell'idea. Bisogna avere a priori una familiarità con la sfera nel- 
la quale cadono i principi, se così vogliamo dire, proprio come Kep/ero*?, 
per citare il massimo rappresentante di questo tipo di conoscenza, dove- 
va avere già a priori un’antica familiarità con le ellissi, i cubi, i quadrati e 
con i pensieri relativi ai loro rapporti, prima di poter ricavare dai dati em- 
pirici le sue leggi immortali, consistenti in determinazioni peculiari della 
sfera di quelle rappresentazioni. Chiunque ignori in tali conoscenze le de- 
terminazioni elementari universali potrà comprendere così poco queste 
leggi come altrettanto poco sarebbe capace di ricavarle da sé, per quanto 
a lungo stia a contemplare il cielo e i movimenti dei suoi astri, 

Da questa ignoranza dei pensieri relativi alle figure che la libertà as- 
sume durante il suo sviluppo discende una parte dei rimproveri di co- 
siddetto apriorismo, ossia d’introdurre in quella materia idee dall’ester- 
no, mossi contro la trattazione filosofica di una scienza abituata altri- 
menti a procedere in maniera empirica. Queste determinazioni del 


58 Introduzione 


pensiero appaiono allora come qualcosa di estraneo, che non si trova 
nell'oggetto. E per la cultura soggettiva, priva di familiarità e di con- 
suetudine con i pensieri, essi sono davvero qualcosa di estraneo, che non 
si trova nella rappresentazione né nell’intelligenza che quella cultura ca- 
rente si fa dell’oggetto. Di qui proviene l’asserzione che la filosofia non 
comprenda queste scienze. In effetti, la filosofia deve ammettere di non 
possedere l’intelletto che domina in quelle scienze, di non procedere se- 
condo le categorie di tale intelletto, bensì secondo le categorie della ra- 
gione, sebbene essa conosca quell’intelletto e anche il suo valore e la sua 
posizione. Ciò che conta, in questo modo di procedere dell'intelletto 
scientifico, è che bisogna separare e mettere in risalto il contenuto es- 
senziale rispetto a ciò che è detto inessenziale. Ma per riuscirci dobbia- 
mo prima conoscere il contenuto essenziale, e tale contenuto — se la sto- 
ria mondiale dev'essere considerata nel suo insieme, come abbiamo in- 
dicato in precedenza — è dato dalla coscienza della libertà e dalle forme 
determinate del suo sviluppo. Mirare a tale categoria, alla libertà, vuol 
dire mirare al contenuto essenziale autentico. 

Fra le istanze che contraddicono in maniera più diretta una qualità 
determinata, intesa nella sua universalità, una parte dipende, di solito, 
anche da un difetto nell’afferrare e comprendere le idee. Quando in sto- 
ria naturale, come istanza contro generi e classi risultanti con nettezza, 
si fa valere un esemplare mostruoso, disgraziato, oppure una creatura 
ibrida, possiamo applicare a buon diritto quel che altrimenti diciamo 
spesso in maniera generica, ossia che l’eccezione conferma la regola 0, 
in altre parole, che nell’eccezione si mostra a quali condizioni la regola 
soggiaccia o quanto di difettoso, ermafroditico, sia contenuto nella de- 
viazione dalla normalità. La natura, nella sua impotenza*, non sa tener 
fermo alle sue classi e ai suoi generi universali di contro ad altri momenti 
elementari. Per esempio, allorché afferriamo l’organizzazione dell’uomo 
nella sua configurazione concreta e indichiamo come parti essenziali al- 
la sua vita organica il cervello, il cuore e altri organi consimili, sarà for- 
se possibile che qualcuno ci mostri un triste aborto, il quale abbia sì in 
generale una figura umana in sé, o almeno alcune parti di essa, o che ad- 
dirittura sia stato generato in un corpo umano, sia vissuto al suo inter- 
no e abbia perfino respirato, una volta messo al mondo, ma nel quale 
non si trovino né il cervello né il cuore, Si faccia valer pure un'istanza 
di questo genere contro la natura universale dell’uomo, ci si arresti pu- 
re al nome e alla determinazione superficiale di che cosa sia uomo! Eb- 
bene, si mostrerà che un uomo reale, concreto, è per certo qualcos’al- 
tro: bisogna che abbia un cervello nella testa e un cuore nel petto. 

Si procede in maniera analoga allorché si afferma, com'è giusto, che 
genio, talento, devozione, virtà e sentimenti morali possono trovarsi a 
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tutte le latitudini, sotto tutte le costituzioni e le condizioni politiche — e 
qui non può mancare una quantità di esempi a piacere. Se con tale af- 
fermazione si deve respingere come priva d'importanza, o come ines- 
senziale, la diversità che pur sussiste fra quegli esempi, la riflessione ri- 
mane ferma a categorie astratte e rinuncia al contenuto determinato, per 
il quale in codeste categorie non si trova affatto un principio adatto. 
Quella cultura che si muove in mezzo a vedute così formali fornisce, dal 
suo punto di vista, un campo smisurato di questioni sottili, di opinioni 
dotte e paragoni sorprendenti, di riflessioni e declamazioni in apparen- 
za profonde, che possono divenire tanto più sfolgoranti quanto più han- 
no a loro disposizione un materiale indeterminato e che tanto più pos- 
sono rinnovarsi e variarsi quanto meno dobbiamo aspettarci grandi ri- 
sultati dai loro sforzi, quanto meno possiamo giungere a qualcosa di 
solido e ragionevole. 

In questo senso è possibile paragonare le note epopee indiane con i 
poemi omerici* e perfino anteporre quelle a questi — forse perché la pro- 
va del genio poetico starebbe nella grandezza della fantasia —, né più né 
meno come ci sì è ritenuti autorizzati a riconoscere in alcune figure del- 
la mitologia indiana altrettante figure della mitologia greca in virtù del. 
l'analogia di singoli tratti fantastici negli attributi di codeste figure divi- 
ne. In senso analogo, solo perché la filosofia cinese pone alla base l'U- 
no, la si spaccia per quel che apparve più tardi come filosofia eleatica! 
e come sistema spinozistico; e poiché la filosofia cinese si esprime anche 
in numeri e linee astratte, si è visto in essa qualcosa del pitagorismo e 
del cristianesimo. Esempi di valore, di perseveranza, tratti di magnani- 
mità, di rinuncia a se stessi e di sacrificio, quali si trovano fra le nazioni 
più selvagge come fra quelle più meschine, sono considerati sufficienti 
affinché si ritenga per vero che in queste nazioni s’incontrino altrettan- 
to e facilmente anche una morale concreta superiore e più moralità di 
quante non se ne trovino negli Stati cristiani più civilizzati ecc. A tal pro- 
posito si è sollevato il dubbio, enunciato in forma di quesito, se gli uo- 
mini siano divenuti migliori attraverso il progresso della storia e di una 
cultura di ogni genere, ovvero se la loro moralità sia cresciuta — assun- 
to che la moralità poggi soltanto sull’intenzione e sulla valutazione sog- 
gettive, ossia su quel che l’autore dell’azione consideri diritto o crimine, 
bene o male, non già su qualcosa ch'egli ritenga valido in sé e per sé, op- 
pure che passi per giusto e buono, o per criminale e malvagio, all’inter- 
no di una religione particolare avente valore di verità. 

Qui può esserci risparmiato il compito d’illustrare il formalismo e 
l'errore propri di questa concezione, come anche il compito di fissare i 
veri princìpi della moralità o, per meglio dire, i princìpi della morale 
concreta opposta alla falsa moralità. La storia mondiale si muove su di 
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un terreno più elevato rispetto a quello dove la moralità ha la sua sede 
vera e propria, vale a dire la mentalità da privati, la coscienza morale de- 
gli individui, la loro volontà particolare e la loro condotta; queste han- 
no il loro valore per sé, la loro imputazione, ricompensa o punizione. 
Far valere e attuare il fine ultimo che è proprio dello spirito in sé e per 
sé, l’opera della provvidenza, va al di là delle obbligazioni morali, della 
capacità d’imputazione, della presunzione che l’individuo nutre in me- 
rito alla propria morale. Quanti hanno resistito per una ragione morale, 
dunque per nobiltà di sentire, a ciò che era necessario al progresso del- 
l’idea dello spirito, ebbene costoro sovrastano, in fatto di moralità, gli 
autori di quei crimini che, all’interno di un ordine superiore, si sono con- 
vertiti in strumenti utili a mettere in pratica la volontà di quell’ordine. 
Ma, nel caso di capovolgimenti di codesta specie, tutti e due i partiti si 
trovano all’interno di uno stesso circolo di distruzione, quindi chi si fa 
avanti con la pretesa di essere nel giusto difende, in realtà, solo un diritto 
formale, abbandonato da Dio e dallo spirito vivente. Le azioni di quei 
grandi uomini, che sono gli individui della storia mondiale, appaiono per- 
ciò giustificate non soltanto nel loro significato interno, sconosciuto a 
quegli stessi uomini, ma anche dal punto di vista terreno. Proprio perciò 
non bisogna sollevare pretese morali contro le azioni di portata storica e 
contro i loro autori, poiché tali azioni non ricadono nella sfera della mo- 
ralità. Contro di esse non bisogna sollevare la litania delle virtù private, 
quali la modestia, l'umiltà, l’amore per l’umanità e la carità. La storia mon- 
diale potrebbe in generale prescindere del tutto dalla sfera nella quale ca- 
dono la moralità e la distinzione, così spesso dibattuta, fra morale e poli- 
tica; e non soltanto perché la storia dovrebbe astenersi dal giudicare — i 
suoi princìpi e il rapporto necessario fra le azioni e codesti princìpi sono 
già di per sé il giudizio —, ma perché la storia mondiale lascia del tutto fuo- 
ri gioco gli individui, non li menziona, deve solo informarci circa le azio- 
ni dello spirito dei popoli. Quali figure individuali questo spirito abbia as- 
sunto sul terreno esteriore della realtà potremmo lasciarlo alla storiogra- 
fia in senso stretto. 
Il medesimo formalismo si affaccenda con le nozioni indeterminate 
di genio, di poesia, anche di filosofia, e le ritrova allo stesso modo dap- 
pertutto. Sono prodotti della riflessione pensante, generalità che metto- 
no in risalto e designano differenze essenziali, senza calarsi, tuttavia, nel- 
la vera profondità del contenuto; muoversi con abilità in mezzo a esse è 
quel che va sotto il nome di cultura. Una cultura di questo genere è qual. 
cosa di formale, poiché mira solo a dissezionare il contenuto, qualunque 
esso sia, nelle sue parti costitutive e ad afferrarle nelle loro determina- 
zioni e figure pensate; non è libera universalità, la quale deve farsi per 
sé oggetto della coscienza. La coscienza del pensiero stesso e delle sue 


Introduzione 61 


forme, isolate da una materia, è la filosofia, la quale trova certamente 
nella cultura la condizione della sua esistenza. Ma la cultura è proprio 
l’attività di rivestire il contenuto esistente con la forma dell’universalità, 
così che avere cultura vuol dire possedere un contenuto non separato 
dalla forma, inseparato a tal punto da passare per un contenuto solo em- 
pirico, al quale il pensiero non prenda affatto parte, un contenuto allar- 
gato mediante l’analisi di una rappresentazione a tutta una molteplicità 
di altre rappresentazioni, fino a una ricchezza incalcolabile. Tuttavia è 
anche un'attività del pensiero, propriamente dell’intelletto, quella di ri- 
durre un oggetto, un contenuto in sé concreto, ricco, a una semplice rap- 
presentazione (come terra, uomo, oppure Alessandro e Cesare) e desi- 
gnarlo con una sola parola, infine dissolverlo anche come rappresenta- 
zione, isolare le determinazioni contenute nella rappresentazione stessa 
e attribuirvi nomi particolari, 

In merito, però, alla veduta che ci ha fornito lo spunto per dire que- 
ste cose, sarà ben chiaro che, proprio come la riflessione produce le no- 
zioni generali di che cosa siano genio, talento, arte, filosofia, così la cul- 
tura formale non soltanto può, bensì deve prosperare a ogni grado del- 
le figure dello spirito e deve arrivare a una fioritura elevata. Questo 
grado si perfeziona fino a dare origine a uno Stato e su codesta base del- 
la civiltà esso procede alla riflessione intellettuale: come perviene a leg- 
gi, così perviene a forme dell’universalità per ogni cosa. Nella vita sta- 
tale in quanto tale è racchiusa la necessità della cultura formale, dunque 
della nascita delle scienze come di una poesia e di un’arte colta in ge- 
nere. Le arti comprese sotto il nome di arti figurative richiedono senz’al- 
tro, già dal lato tecnico, la convivenza civile degli uomini. La poesia, che 
ha meno bisogni e richiede un minor numero di mezzi esterni, poiché 
ha come suo materiale l’elemento di un'esistenza prodotta immediata- 
mente dallo spirito, vale a dire la voce, si fa largo in nobile ardimento e 
con espressione coltivata già nelle condizioni di un popolo non ancora 
riunito in una vita fondata sul diritto, proprio perché, come abbiamo os- 
servato in precedenza, il linguaggio raggiunge da sé una cultura intel- 
lettuale elevata, a prescindere dalla civiltà. 

Nella vita dello Stato deve fare la sua apparizione anche la filosofia, 
se è vero che, come abbiamo indicato in precedenza, attraverso la for- 
ma propria del pensiero un contenuto diviene oggetto di cultura. In que- 
sto modo la filosofia, la quale è solo la coscienza di questa forma, pen- 
siero del pensiero, trova già preparato nella cultura generale il materia- 
le adatto al suo edificio. Nello sviluppo stesso dello Stato possono 
sopraggiungere periodi capaci di spingere lo spirito di alcune nature più 
nobili a fuggir via dal presente verso regioni ideali, per trovare in esse 
quella conciliazione con sé che tale spirito non può più godere nella 
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realtà lacerata, dove la riflessione dell’intelletto attacca tutto ciò che era 
riposto in maniera ingenua come qualcosa di sacro e di profondo nella 
religione, nelle leggi e nei costumi dei popoli, fino ad appiattirlo e farlo 
evaporare in generalità astratte, senza dèi: allora il pensiero è obbligato 
a farsi ragione pensante, per tentare di restaurare nel suo elemento ve- 
ro e proprio quel contenuto sacro e profondo dalla corruzione alla qua- 
le si era ridotto. 

E dunque certo che presso tutti i popoli della storia mondiale incon- 
triamo poesia, arte figurativa, scienza e anche filosofia. Senonché diversi 
non sono soltanto lo stile e la tendenza, ma ancor più il contenuto, il qua- 
le ha a che fare con la differenza suprema, quella della razionalità. Non 
serve a nulla che una critica estetica altezzosa* pretenda che non sia il ma- 
teriale, vale a dire la sostanza del contenuto, a determinare il nostro pia- 
cere, bensì che lo scopo dell’arte bella, l'oggetto di valutazione e il moti- 
vo di godimento da parte di un animo liberale e di uno spirito coltivato 
siano la forma bella in quanto tale, la grandezza della fantasia e cose simi- 
li. Il sano buon senso umano non ammette di queste astrazioni e non fa 
sue le opere del genere citato. Si ha un bel paragonare le epopee indiane 
con i poemi omerici nel nome di una moltitudine di codeste qualità for- 
mali, la grandezza dell'invenzione e dell'immaginazione, la vivacità dei 
quadri e delle sensazioni, la beltà della dizione: rimane l’infinita diversità 
del contenuto, dunque la sostanza e l’interesse della ragione, che riguar- 
dano in maniera diretta la coscienza di quei popoli circa il concetto della 
libertà e il suo imprimersi negli individui. 

Non c’è solo una forma classica, bensì anche un contenuto classico; 
per di più, forma e contenuto sono collegati in maniera così stretta nel- 
l’opera d’arte, che la forma può essere classica soltanto se anche il con- 
tenuto è classico. Insieme al contenuto fantastico, che non si dà un li- 
mite interno — laddove la ragione è proprio ciò che ha in sé misura e fi- 
ne —, anche la forma diviene illimitata e informe, ovvero meschina e 
faticosa. Allo stesso modo, nel confronto fra i diversi filosofemi, del qua- 
le abbiamo già parlato in precedenza, si trascura l’unica cosa importan- 
te, vale a dire la natura determinata di quell’unità che si ritrova al tem- 
po stesso nelle filosofie cinese, eleatica, spinozistica, e la loro differen- 
za, se quell’unità è afferrata in maniera astratta o concreta, e concreta 
invero fino all’unità in sé, che è lo spirito. Tuttavia, quel confronto de- 
nota la conoscenza solo di quell’unità così astratta e, giudicando della 
filosofia, ignora in che cosa consista il suo interesse. 

Ci sono anche sfere che rimangono identiche pur in mezzo a tutta la 
diversità del contenuto sostanziale di una cultura. La diversità riguarda 
la ragione pensante e la libertà, della quale la ragione è la coscienza di 
sé, la libertà che ha a sua volta un'unica radice comune con il pensiero. 
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L’animale non pensa, bensì solo l’uomo è capace di pensiero; allo stes- 
so modo, soltanto l’uomo possiede la libertà e la possiede solo in quan- 
to è un essere pensante. Avere una coscienza significa, per l'individuo, 
comprendersi come persona, vale a dire come universale in se stesso, pur 
nella sua singolarità, come capace di fare astrazione, di abbandonare 
ogni particolarità, dunque di comprendersi come infinito al proprio in- 
terno. Perciò le sfere che esulano da questa comprensione sono un so- 
strato comune di quelle differenze sostanziali. Perfino la morale, che è 
in così stretto rapporto con la coscienza della libertà, può essere assai 
pura anche quando questa coscienza non ci sia ancora, in quanto la mo- 
rale enuncia i doveri e i diritti universali come precetti oggettivi, ovve- 
ro s'innalza in maniera formale e tien fermo all'abbandono della sensi- 
bilità e di tutti i moventi sensibili, intesi come puramente negativi. 

Da che gli Europei l'hanno conosciuta e hanno acquistato familiarità 
con gli scritti di Confucio, la morale cirese!” riceve la massima lode e un 
riconoscimento glorioso della sua eccellenza da parte dei conoscitori del- 
la morale cristiana. Altrettanto riconosciuta è la sublimità con la quale la 
religione e la poesia indiane (benché si debba aggiungere: la religione e la 
poesia indiane più elevate) e, in particolare, la loro filosofia proclamano e 
richiedono l'allontanamento e il sacrificio della sensibilità. E tuttavia bi- 
sogna dire che queste due nazioni mancano per intero della coscienza es- 
senziale del concetto della libertà. Per i Cinesi le loro leggi morali sono co- 
me leggi naturali, precetti positivi esteriori, diritti e doveri coercitivi, ov- 
vero regole di cortesia reciproca. Manca la libertà, che sola fa delle pre- 
scrizioni sostanziali della ragione una disposizione d’animo morale; la 
morale è un affare di Stato e viene amministrata da funzionari governati- 
vi e dai tribunali. Certo, le loro opere su questo argomento non sono co- 
dici legislativi, bensì si rivolgono alla volontà soggettiva e alla disposizio- 
ne d'animo. Le leggiamo come leggiamo gli scritti morali degli stoici, una 
serie di precetti che sarebbe necessario seguire per arrivare alla felicità, co- 
sì che questi precetti sembrano aver di fronte l’arbitrio, il quale può deci- 
dersi in loro favore, può seguirli oppure no, La rappresentazione di un 
soggetto astratto, il saggio, costituisce il vertice di queste dottrine così per 
i moralisti cinesi come per gli stoici. Anche nella dottrina indiana della ri- 
nuncia alla sensibilità, ai desideri e agli interessi terreni, il fine e il risulta- 
to non è la libertà affermativa, la libertà morale, bensì il nulla della co- 
scienza, l'assenza di vita spirituale e perfino fisica. 

Quel che dobbiamo conoscere con precisione è lo spirito concreto 
di un popolo e, poiché si tratta di uno spirito, possiamo afferrarlo solo 
per via spirituale, mediante il pensiero. Solo questo spirito si fa largo in 
tutte le azioni e aspirazioni del popolo, solo esso perviene a realizzarsi, 
a godere di se stesso e a comprendersi; infatti sta allo spirito produrre 
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se stesso. Il suo massimo traguardo è, tuttavia, quello di sapersi, di arri- 
vare non solo all’intuizione, ma anche al pensiero di se stesso. Questo 
deve fare, e farà. Ma l'attuazione del suo compimento è, nel medesimo 
tempo, il suo tramonto, è il farsi avanti di un altro spirito, di un altro 
popolo storico, di un’altra epoca della storia mondiale. Tale passaggio e 
concatenazione ci conducono alla concatenazione di tutto quanto l’in- 
tero, al concetto della storia mondiale come tale, che dobbiamo esami- 
nare più da vicino, che dobbiamo pure rappresentarci. 

La storia mondiale, lo sappiamo, è dunque in generale l'esposizione 
dello spirito nel tempo, proprio come l’idea si dispiega nello spazio in 
forma di natura. 

Se ora gettiamo un'occhiata alla storia mondiale in genere, vediamo 
succedersi senza sosta un quadro sterminato di mutamenti e di azioni, di 
figure infinitamente molteplici di popoli, Stati, individui. Tutto ciò che 
può penetrare nell'animo umano e destarne l’interesse, ogni sentimento 
del bene, del bello, del grande, è chiamato in causa, dappertutto sono con- 
cepiti, perseguiti scopi che riconosciamo e ci auguriamo di vedere attua- 
ti; temiamo e speriamo per essi. In tutti questi avvenimenti e accidenti ve- 
diamo uomini agire e patire, vediamo dappertutto noi stessi, perciò ovun- 
que il nostro interesse inclina in senso favorevole o contrario. Ora qual- 
cosa ci attira per la sua bellezza, libertà e ricchezza, ora per l'energia con 
la quale perfino il vizio sa rendersi importante. Ora vediamo la massa più 
composita di un interesse universale progredire appesantita e perdersi, 
polverizzarsi in un complesso infinito di piccoli rapporti; poi vediamo sca- 
turire da un dispendio enorme di forze un risultato meschino, e da ciò che 
appariva insignificante un risultato gigantesco — dappertutto la calca più 
colorita ci trascina nel suo interesse, e non appena un interesse è svanito, 
ecco subito un altro prendere il suo posto. 

Il pensiero universale, la categoria che si presenta per prima di fronte 
a questo avvicendarsi incessante degli individui e dei popoli, che esistono 
per un certo periodo e poi scompaiono, è il wu/4mento in genere. A un'i- 
dea del mutamento, inteso dal suo lato negativo, ci spinge più da vicino la 
vista delle rovine di uno splendore passato**. In mezzo alle rovine di Car- 
tagine, Palmira, Persepoli, Roma, quale viaggiatore non è stato indotto a 
fare considerazioni sulla caducità dei regni e degli uomini, a rattristarsi per 
la vita di un tempo, così vigorosa e ricca? — una tristezza che non indugia 
su perdite personali, né sulla caducità dei propri fini, bensì un cordoglio 
disinteressato per il tramonto di un'umanità splendida e civilizzata. Tut- 
tavia, al mutamento si collega, come determinazione più vicina, il pensie- 
ro che il mutamento è sì il tramonto di qualcosa, ma nel medesimo tempo 
è il sorgere di una vita nuova, come dire che dalla vita discende la morte, 
ma dalla morte sorge la vita. È questo un grande pensiero che hanno con- 
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cepito gli Orientali, è il pensiero più elevato della loro metafisica. Nell’i- 
dea della trasmigrazione delle anime esso è posto in relazione all'indivi- 
duo; tuttavia, notorietà più generale riscuote l’immagine della fenice, os- 
sia della vita naturale che prepara in eterno il proprio rogo e vi si consu- 
ma, affinché dalla cenere sorga in eterno la vita nuova, ringiovanita, fre- 
sca. Senonché questa immagine è soltanto asiatica, orientale, non 
occidentale. Lo spirito, spezzando l’involucro della sua esistenza, non tra- 
smigra semplicemente in un altro involucro, e non soltanto risorge rin- 
giovanito dalle ceneri della sua figura, bensì nasce da queste come puro 
spirito, elevato, trasfigurato. Esso avanza contro di sé, consuma la sua esi- 
stenza — è vero —, ma consumandola la elabora, e la forma che si è dato di- 
viene, a sua volta, il materiale del lavoro grazie al quale lo spirito si eleva 
a una nuova formazione. 

Consideriamo lo spirito da questo lato: i suoi mutamenti non sono 
semplici passaggi nel senso di un ringiovanimento, vale a dire il ritorno a 
una medesima figura, ma sono piuttosto rielaborazioni di se stesso, me- 
diante le quali lo spirito moltiplica il materiale per i suoi tentativi. Lo ve- 
diamo allora mettersi alla prova, perdersi e dilettarsi secondo un gran nu- 
mero di aspetti e direzioni in quantità inesauribile, poiché ciascuna delle 
sue creazioni, nelle quali lo spirito ha trovato soddisfazione, lo fronteggia 
di nuovo come materiale ed esige una lavorazione nuova. Il pensiero 
astratto del mutamento puro e semplice si trasforma nel pensiero dello 
spirito che mette in mostra, sviluppa e plasma le sue forze nella pienezza 
di tutti i suoi aspetti. Quali forze esso possieda dentro di sé, lo appren- 
diamo dalla varietà dei suoi prodotti e delle sue forme. Nel piacere della 
sua attività lo spirito ha a che fare solo con se stesso. Impigliato in una con- 
dizione naturale, al proprio interno e all’esterno, lo spirito non v’incon- 
trerà solo resistenza e ostacoli, bensì per causa sua vedrà spesso fallire i 
propri tentativi e spesso soccomberà alle complicazioni nelle quali viene 
gettato dalla natura o da se stesso. In tal caso lo spirito viene meno alla sua 
vocazione e perde efficacia, ma pur così assicura ancora lo spettacolo di 
aver dato prova di agire come spirito. 

Lo spirito per sua natura agisce, fa di sé ciò che è in sé, è il suo stes- 
so agire, operare; così diviene oggetto a sé, ha se stesso davanti a sé co- 
me esistenza. Così lo spirito di un popolo: esso è uno spirito determi- 
nato, che si costruisce un mondo dotato di esistenza, un mondo che ora 
sta e sussiste nella religione, nel culto, nelle usanze, nella sua costituzio- 
ne e nelle sue leggi politiche, nell'intera cerchia delle sue istituzioni, nel- 
le sue vicissitudini e nelle sue azioni. Esse sono opera del popolo, anzi 
sono questo popolo. I popoli non sono altro che le loro azioni. Qualsia- 
si inglese dirà: siamo noi a navigare l'oceano e a detenere il commercio 
mondiale, siamo noi a possedere le Indie Orientali e le loro ricchezze, 
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siamo noi ad avere parlamento e giurie popolari ecc. Ecco il rapporto 
fra l’individuo e il suo popolo: l'individuo si appropria di questo essere 
sostanziale, che diviene la sua indole e la sua abilità, e così egli è qual- 
cosa. Infatti l’individuo trova il popolo alla stregua di un mondo già 
pronto, consolidato, nel quale deve incorporarsi. Nella sua opera, nel 
suo mondo, lo spirito del popolo gode ora di sé e si appaga. 

Il popolo è morale, virtuoso, energico mentre produce ciò che vuo- 
le e difende il suo operato contro la violenza esterna nella fatica di dar- 
si un’oggettività. Cancellato è il dissidio fra quel che questo popolo è in 
sé, come soggetto, nel suo fine interiore e nella sua essenza, e quel che 
esso è nella realtà; il popolo è presso di sé, sta davanti a sé come ogget- 
to. Ma in tal caso quest'attività dello spirito non è più necessaria, lo spi- 
rito possiede ciò che vuole. Il popolo può ancora far molto in guerra e 
in pace, all’interno e all’esterno; ma è come se l’anima vivente, l’anima 
sostanziale stessa, non fosse più in attività. L'interesse profondo, l’inte- 
resse supremo si è smarrito lontano dalla vita, poiché c’è interesse solo 
là dove c'è contraddizione. Il popolo vive alla maniera di un individuo 
che stia passando dalla virilità alla vecchiaia: si compiace di se stesso, go- 
de di essere divenuto proprio quel che voleva e poteva raggiungere. La 
sua fantasia, se anche correva più avanti, ha cessato di costituire per lui 
uno scopo, quando la realtà non vi si prestava, ed esso delimita il suo fi- 
ne a misura della realtà. Codesta abitudine (l'orologio è caricato e cam- 
mina da sé) è quella che provoca la morte naturale. 

L’abitudine è un’attività immune da contraddizione; può restarle so- 
lo la durata formale, non c'è più da discutere sul fine, inteso in tutta la 
sua pienezza e profondità — è una specie di esistenza esteriore, sensibi- 
le, che non s’immerge più nella cosa. Così gli individui, così i popoli 
muoiono di morte naturale; e se anche i popoli sopravvivono, si tratta 
di un'esistenza senza interesse, senza vita, che non ha più bisogno delle 
sue istituzioni, proprio perché il bisogno è appagato — sul piano politi- 
co una nullità e una noia. Se dovesse sorgere un interesse davvero uni- 
versale, toccherebbe allo spirito di un popolo farsi avanti, per volere 
qualcosa di nuovo — ma donde verrebbe questa novità? Dovrebbe trat- 
tarsi di una rappresentazione di sé più elevata, più universale, vorrebbe 
dire aver oltrepassato il suo principio stesso — ma se è così, esiste già un 
principio ancora più determinato, un nuovo spirito. 

Una novità siffatta penetra allora anche nello spirito di un popolo 
pervenuto alla sua perfezione e realizzazione. Questo spirito non muo- 
re di mera morte naturale, poiché non è un singolo individuo, bensì è 
vita spirituale, universale; la morte naturale vi appare, semmai, come uc- 
cisione di se stesso. La ragione di questa diversità rispetto al singolo in- 
dividuo naturale è che lo spirito del popolo esiste come genere; perciò 
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il principio negativo viene a esistere nella sua universalità nello spirito 
stesso. Un popolo può perire di morte violenta solo se al suo interno è 
già perito di morte naturale, come, per esempio, le città appartenenti al- 
l'impero tedesco, la costituzione imperiale tedesca. 

Lo spirito universale non muore, in genere, di mera morte naturale, 
non si estingue solo nell’abitudine della sua vita, bensì, dal momento che 
è lo spirito di un popolo appartenente alla storia mondiale, perviene an- 
che a sapere qual è la sua opera e ancora a pensarsi. In generale, un po- 
polo appartiene alla storia mondiale solo perché ha riposto nel suo ele- 
mento costitutivo, nel suo fine più profondo un principio wriversale; so- 
lo a tale condizione l’opera creata dallo spirito è un'organizzazione 
morale concreta, un’organizzazione politica. Se sono i desideri a spin- 
gere i popoli ad agire, queste azioni passano senza lasciar traccia, o piut- 
tosto le loro tracce sono soltanto corruzione e distruzione. Così per pri- 
mo ha regnato Crono, il tempo - l’età dell’oro, senza opere morali, e co- 
loro ch'egli ha generato, i figli di quest'epoca, ne sono stati divorati. Solo 
Giove, che ha partorito dal suo capo Minerva e che possiede nella sua 
cerchia Apollo a fianco delle Muse, ha soggiogato il tempo e ha messo 
un fine al suo trascorrere. Egli è il dio politico, che ha creato un’opera 
morale concreta, lo Stato. 

Nell'elemento proprio di un’opera è già contenuta la determinazio- 
ne dell'universalità, del pensiero; senza il pensiero l’opera non ha og- 
gettività, il pensiero è la base. Il vertice della cultura di un popolo è pro- 
prio quello di comprendere anche il pensiero della sua vita e della sua 
condizione, la scienza delle sue leggi, del suo diritto e della sua morale 
concreta; in questa unità risiede, infatti, l’unità più segreta nella quale lo 
spirito possa trovarsi con se stesso. Nella sua opera lo spirito deve aver 
sé come oggetto; ma nella sua natura essenziale ha sé come oggetto so- 
lo mentre pensa se stesso. 

A questo punto lo spirito sa i suoi princìpi, il contenuto universale del- 
le sue azioni. L’opera del pensiero, in quanto universale, differisce però in 
pari tempo, secondo la forma, sia dall'opera reale sia dalla vita operosa che 
l’ha prodotta. Ora abbiamo un'esistenza reale e un’altra ideale. Se voglia- 
mo guadagnare la rappresentazione universale, il pensiero di che cosa so- 
no stati i Greci, lo troviamo in Sofocle e in Aristofane, in Tucidide e in Pla- 
tone. In questi individui lo spirito greco si è compreso nella rappresenta- 
zione e nel pensiero. È questa la soddisfazione più profonda, ma essa è in 
pari tempo ideale e distinta dall’operosità reale. 

Perciò vediamo in questo periodo, è inevitabile, un popolo trovare 
soddisfazione nella rappresentazione della virtù e vediamo la chiacchiera 
della virtù in parte affiancarsi alla virtù reale, ma in parte anche sostituir- 
si alla realtà della virtù. Il pensiero semplice, universale, proprio perché è 
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qualcosa di universale, sa tuttavia sottoporre le verità particolari e irri- 
flesse — la credenza, la fiducia, il costume — alla riflessione su se stesse e 
sulla loro immediatezza, mostrando come il loro contenuto sia limitato: 
fornisce ragioni per sciogliersi dai doveri, domanda in generale quali sia- 
no i moventi e quale sia il loro nesso con il pensiero universale e, non tro- 
vandolo, cerca di far vacillare come infondato il dovere in genere. 

Così sopravvengono l’isolamento degli individui fra loro e anche dal- 
la collettività, il loro egoismo dirompente e la vanità, la ricerca del pro- 
prio tornaconto e il suo appagamento a spese della collettività: vale a di- 
re che quell’interiorità incline a separarsi esiste anche nella forma della 
soggettività — l'egoismo e la corruzione nelle passioni sfrenate e negli in- 
teressi privati degli uomini. 

Così anche Zeus, che pure ha messo un termine al tempo che tutto 
divora, Zeus che pure ha sospeso questo trapassare, fondando qualcosa 
d’internamente saldo — Zeus e la sua stessa stirpe sono stati inghiottiti a 
loro volta, e invero proprio dal principio generatore, dal principio del 
pensiero, della conoscenza, del ragionamento, dell’intelligenza dei mo- 
tivi e dell'esigenza di addurli. 

Il tempo è il principio della negazione nella sfera della sensibilità: il 
pensiero è la medesima negatività, ma è la negatività più profonda, è la for- 
ma infinita stessa, nella quale perciò si dissolve ogni ente — l'essere finito, 
la figura determinata. Ma qualsiasi ente è determinato come qualcosa di 
oggettivo, dunque appare come dato, immediato, appare come autorità: 
o esiste come finito e limitato in base al contenuto, oppure esiste come li- 
mite per il soggetto pensante e per la sua infinita riflessione interiore. 

Per prima cosa si deve far notare come la vita che sorge dalla morte 
è, a sua volta, soltanto la vita di un singolo individuo. Se consideriamo 
il genere come qualcosa di sostanziale in questo cambiamento, la morte 
del singolo individuo è di nuovo un cadere del genere nella singolarità. 
La conservazione del genere è, dunque, solo la ripetizione uniforme del 
medesimo tipo di esistenza. Inoltre dobbiamo osservare che la cono- 
scenza, la comprensione pensante dell'essere, è la fonte e la culla di una 
figura nuova, invero superiore, in un principio che in parte conserva, in 
parte trasfigura. Infatti il pensiero è il genere che non perisce, che ri- 
mane uguale a se stesso, La figura determinata dello spirito non trascorre 
nel tempo in maniera solo naturale, bensì viene superata nell'attività 
spontanea, consapevole, della coscienza di sé. Poiché questo superare è 
un'attività del pensiero, esso è al tempo stesso un conservare e un tra- 
sfigurare. Lo spirito, superando così la realtà, l’esistenza che è la sua, 

dall’altro lato guadagna in pari tempo l’essenza, il pensiero, il significa- 
to universale di ciò che soltanto esso era. Il suo principio non è più que- 
sto contenuto e fine immediato, così com'era, bensì è la sua essenza. 
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Ecco dunque il risultato di questo processo. Facendosi oggetto e pen- 
sando il suo essere, lo spirito da un lato distrugge la natura determina- 
ta del suo essere, dall’altro ne comprende il contenuto universale e così 
conferisce una determinazione nuova al suo principio. In tal modo, la 
natura determinata che costituisce la sostanza di un dato spirito del po- 
polo si è modificata, ovvero lo spirito è asceso dal principio di quel po- 
polo a un principio diverso, invero più elevato. 

Nel comprendere e nel concepire la storia, la cosa più importante è 
possedere e conoscere il pensiero di questo passaggio. Un individuo per- 
corre diversi gradi di formazione come urico individuo e rimane sem- 
pre identico; lo stesso fa un popolo, fino a quel grado che è il grado uni- 
versale del suo spirito. In questo punto risiede l’interna necessità con- 
cettuale del mutamento. Qui è l’anima, il tratto distintivo nella 
comprensione filosofica della storia. 

Lo spirito è, per sua natura, il risultato della sua attività: la sua atti- 
vità consiste nell'oltrepassare l'immediatezza, nel negarla e nel ritornare 
in sé. Possiamo confrontarlo con il seme; infatti la pianta ha inizio con 
il seme, ma il seme è altresì il risultato dell’intera vita della pianta. L’im- 
potenza della vita si mostra, però, nella separatezza dell’inizio e del ri- 
sultato. Così anche nella vita degli individui e dei popoli. La vita di un 
popolo reca a maturazione un frutto, poiché la sua attività è diretta ad 
attuare il principio che è proprio di quel popolo. Tuttavia, il frutto non 
ricade nel seno del popolo che lo ha generato e fatto maturare; al con- 
trario, diviene per quel popolo una bevanda amara. Il popolo non può 
farne a meno, poiché ha una sete infinita di codesta bevanda; tuttavia 
assaggiarla equivale al suo annientamento, e in pari tempo all’avvento di 
un principio nuovo. 

Già in precedenza abbiamo spiegato quale sia il fine ultimo di que- 
sto progredire. I princìpi degli spiriti del popolo, posti in una succes- 
sione graduale e necessaria, sono soltanto momenti dell’unico spirito 
universale, che s’innalza per loro tramite nella storia fino a concludersi 
in una totalità capace di comprendersi. 

Avendo dunque a che fare solo con l’idea dello spirito e conside- 
rando nella storia mondiale ogni cosa solo come manifestazione dello 
spirito, quando percorriamo il passato, per quanto grande esso sia, ab- 
biamo a che fare solo con un presente; la filosofia, infatti, che si occupa 
della verità, ha sempre a che fare con un presente, e presente in eterno. 
Per la filosofia nulla è andato perduto nel passato, l’idea è presente, lo 

spirito è immortale, non è scomparso e non deve venire ancora, bensì 
esiste, ora, per sua natura. Con ciò è già detto che la figura presente del- 
lo spirito comprende in sé tutti i gradi precedenti. Questi ultimi si sono 
bensì evoluti l’uno dopo l’altro come gradi indipendenti, ma ciò che lo 
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spirito è, lo è sempre stato in sé — la differenza è solo lo sviluppo del suo 
essere in sé. La vita presente dello spirito è un circolo di gradi che da 
una parte esistono ancora fianco a fianco e solo dall’altra appaiono tra- 
scorsi. Anche nella sua presente profondità lo spirito possiede i momenti 
che sembra aver lasciato dietro di sé. 


BASE GEOGRAFICA DELLA STORIA MONDIALE?® 


A confronto con l'universalità dell'insieme morale concreto e con l’a- 
zione della singola individualità in esso, il legame fra lo spirito del po- 
polo e la natura è qualcosa di esteriore. Tuttavia, dal momento che non 
possiamo fare a meno di considerarlo come il terreno dove lo spirito si 
muove, questo legame è una base essenziale e necessaria. Siamo partiti 
con l’affermare che, nella storia mondiale, l’idea dello spirito appare nel- 
la realtà in una serie di figure esteriori, ciascuna delle quali si annuncia 
come popolo realmente esistente. L'aspetto di questa esistenza cade, 
però, nel tempo e nello spazio, proprio come avviene per un ente natu- 
rale; il principio particolare che ciascun popolo della storia mondiale re- 
ca in sé vi si trova nel medesimo tempo come qualità naturale determi- 
nata. Lo spirito, che indossa questa specie di naturalità, lascia cadere se- 
parate le sue figure particolari; infatti la separatezza è la forma della 
naturalità. In queste differenze naturali dobbiamo vedere innanzitutto 
altrettante possibilità particolari, muovendo dalle quali lo spirito si spin- 
ge verso l’esterno: così esse offrono la base geografica. Di conseguenza, 
non ci interessa conoscere il terreno come località esteriore, bensì il ti- 
po naturale della località, che coincide giustappunto con il tipo e il ca- 
rattere del popolo che è figlio di quel terreno. Tale carattere dei popo- 
li altro non è che il loro modo d’intervenire nella storia mondiale, di 
prendervi posizione. 

Non dobbiamo stimare la natura né troppo né troppo poco. Certo, 
il mite cielo tonico ha contribuito molto alla grazia dei poemi omerici, 
tuttavia da solo non può generare poeti come Omero, né li genera sem- 
pre; sotto la dominazione turca non sono sorti altri cantori. 

Per prima cosa dobbiamo prendere in considerazione quelle varietà 
della natura che bisognerebbe escludere una volta per tutte dal movi- 
mento della storia mondiale: nella zona fredda e nella zona calda non 
può trovarsi il terreno di popoli storici. Al suo risveglio, la coscienza esi- 
ste all’inizio soltanto nella natura e ogni suo sviluppo è la riflessione del- 
lo spirito dentro di sé, in contrasto con l'immediatezza naturale. Proprio 
in tale processo di separazione ricade il momento della natura. La na- 
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tura è il primo punto di osservazione dal quale l’uomo può guadagnare 
una libertà interiore; perciò bisogna che questa liberazione non sia im- 
pedita dalla forza della natura. A paragone dello spirito, la natura è qual- 
cosa di quantitativo, che non deve avere tanto potere da imporsi da so- 
la come onnipotente. Nelle zone estreme l’uomo non può arrivare a 
muoversi in maniera libera; freddo e arsura sono qui forze troppo po- 
tenti per permettere allo spirito di edificare un mondo per sé. Già Ari- 
stotele afferma: «Una volta appagata l’indigenza del bisogno, l’uomo si 
rivolge a qualcosa di universale e superiore» [Metafisica, I, 2]. Ma in 
quelle zone estreme l’indigenza non può mai cessare, né può mai esser 
prevenuta; l’uomo non può far altro che dedicare di continuo la sua at- 
tenzione alla natura, ai raggi incandescenti del sole e al gelo dei ghiac- 
ci. Il vero teatro della storia mondiale è, perciò, la zona temperata, in- 
vero la sua metà settentrionale, poiché la terra è come un continente e 
ha un ampio seno5!, come dicono i Greci, Al contrario a sud la terra si 
frastaglia e va a finire in una moltitudine di propaggini. Lo stesso fatto- 
re si mostra nei prodotti della natura. Il nord possiede in comune mol- 
tissimi generi di animali e piante; a sud, dove il territorio si frastaglia in 
quelle propaggini, anche le formazioni naturali si fanno più individuali 
le une rispetto alle altre. 


Il Nuovo Mondo] 


Il mondo è suddiviso nel Vecchio e nel Nuovo Mondo”. A dire il ve- 
ro, il nome «Nuovo» è derivato dalla circostanza che l'America e l’Au- 
stralia ci sono note solo da poco. Tuttavia, questi continenti non sono 
nuovi solo in senso relativo, bensì lo sono senz'altro per la loro intera 
costituzione fisica e spirituale. La loro antichità geologica non ci inte- 
ressa. Non voglio negare a queste terre l'onore di essersi a loro volta 
strappate subito al mare in occasione della creazione del mondo. Tutta- 
via, l'arcipelago fra il Sudamerica e l’Asia rivela un’immaturità fisica; la 
maggior parte delle isole è costituita in modo tale da formare quasi so- 
lo una copertura di terra per scogli emersi dalla profondità degli abissi, 
e recano il carattere di qualcosa sorto soltanto da poco. Non minore im- 
maturità geografica mostra la Nuova Olanda”; qui, infatti, ad adden- 
trarsi più in profondità nel paese, muovendo dai possedimenti degli In- 


. glesi, si scoprono fiumi immensi, che tuttavia non sono ancora riusciti a 


scavarsi un letto, ma vanno a finire in acquitrini. 

Riguardo all'America e alla sua cultura, soprattutto in Messico e in 
Perù, abbiamo sì notizie, ma sappiamo che quella cultura era affatto na- 
turale e doveva tramontare all'avvicinarsi dello spirito. L'America ha 
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sempre mostrato un’impotenza fisica e spirituale’, e così si mostra an- 
che adesso. Prova ne sia che, dopo lo sbarco degli Europei in America, 
gli indigeni si sono estinti a poco a poco al soffio dell'attività europea. 
Nei liberi Stati del Nordamerica tutti i cittadini sono discendenti di Eu. 
ropei, con i quali gli antichi abitanti non hanno potuto mescolarsi, ben- 
sì sono stati respinti. A onor del vero, gli indigeni hanno accolto alcune 
arti dagli Europei, fra le altre quella di bere acquavite, che ha avuto su 
di loro un effetto distruttivo. Nel Sud gli indigeni sono stati trattati con 
molta più violenza e impiegati in duri servizi, per i quali le loro forze 
erano poco adatte. Mitezza e indolenza, umiltà e sottomissione stri- 
sciante verso un creolo, ancor più verso un Europeo, sono colà il carat- 
tere principale degli Americani, e così sarà fino a quando gli Europei 
non saranno arrivati a trasmettere loro un po’ di amor proprio. 

l L’inferiorità di questi individui sotto ogni aspetto, perfino in rela- 
zione alla stazza, è riconoscibile in tutto; solo le stirpi che vivono all’e- 
stremo Sud, in Patagonia”, sono nature più vigorose, ma immerse an- 
cora per intero nello stato naturale della rozzezza e della selvatichezza. 
Quando i gesuiti e il clero cattolico vollero abituare gli Indiani alla cul- 
tura e ai costumi europei (è noto ch'essi hanno fondato uno Stato in Pa- 
raguay”, conventi in Messico e in California), si recarono in mezzo agli 
indigeni e prescrissero loro, quasi fossero minorenni, le occupazioni 
quotidiane, che quelli accettavano volentieri, per quanto pigri, in segno 
di rispetto verso l’autorità dei padri. Queste prescrizioni (a mezzanotte 
una campana doveva ricordare loro perfino i doveri coniugali) hanno 
condotto giusto a destare per la prima volta alcuni bisogni, quegli im- 
pulsi che muovono l’uomo ad agire. La debolezza della costituzione na- 
turale degli Americani fu uno dei motivi principali che spinsero al tra- 
sporto dei negri in America, affinché i lavori fossero svolti dalle loro 
braccia. I negri superano di molto gli Indiani quanto a ricettività per la 
cultura europea, tanto che un viaggiatore inglese’ ha addotto esempi di 
negri divenuti bravi sacerdoti, medici ecc. (un negro fu il primo a sco- 
prire l'uso del chinino), mentre un solo caso gli è noto di un indigeno 
che si sia spinto a studiare, ma che sarebbe morto ben presto per la sua 
passione smodata per l’acquavite. Alla debolezza dell'organismo umano 
degli Americani si affianca poi la mancanza di quegli organi assoluti gra- 
zie ai quali è possibile sviluppare una solida potenza, ossia la mancanza 
del cavallo e del ferro, strumenti che hanno concorso in modo partico- 
lare alla sconfitta degli Americani. 

l Poiché la nazione originaria è svanita, o è come se lo fosse, la popola- 
zione attiva proviene perlopiù dall'Europa; quanto accade in America trae 
la sua origine dall'Europa. L'Europa ha rovesciato in America il suo su- 
perfluo, un po’ come accadeva quando molti fuggivano dalle città impe- 
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riali, dove l'industria era l'occupazione predominante e si cristallizzava, 
per recarsi in altre città che non sottostassero a una costrizione analoga e 
dove il gravame delle tasse non fosse così opprimente. Così, di fianco ad 
Amburgo sorse Altona, di fianco a Francoforte sorse Offenbach, Firth 
nei pressi di Norimberga, Carouge nei pressi di Ginevra. Il rapporto fra il 
Nordamerica e l'Europa è analogo. Molti Inglesi si sono insediati proprio 
là dove oneri e imposte spariscono, dove l'accumulo di mezzi europei e di 
capacità europea permettevano di strappare qualcosa al grande territorio 
ancora incolto. In effetti questa emigrazione presenta molti vantaggi, poi- 
ché gli emigranti hanno eliminato molto di quel che poteva metterli alle 
strette in patria e recano con sé il tesoro dell’amor proprio e delle capa- 
cità europee; per quanti vogliono lavorare sodo e non trovano in Europa 
le risorse per farlo, si spalanca senza dubbio un teatro in America. 

È noto che l'America è divisa in due parti, tenute insieme da una stri- 
scia di terra, senza però che questa dia luogo a una continuità della circo- 
lazione. Al contrario, le due parti sono separate nella maniera più netta. 

Il Nordamerica ci mostra dapprima lungo la sua sponda orientale 
un’ampia striscia costiera, oltre la quale si estende una catena montuo- 
sa — le Montagne Azzurre, o gli Appalachi, più a nord gli Allegani. I fiu- 
mi che nascono di qui bagnano i territori costieri, che sono, per loro na- 
tura, i luoghi più fecondi per i liberi Stati nordamericani, i quali si sono 
formati in origine proprio in questi luoghi. Dietro quella catena mon- 
tuosa scorre, da sud verso nord, in collegamento con laghi smisurati, il 
San Lorenzo, presso il quale si trovano le colonie settentrionali del Ca- 
nada. Ancora più a ovest incontriamo il bacino dell'immenso Mississip- 
pi, con le aree fluviali del Missouri e dell'Ohio, che vi confluiscono per 
andare poi a sfociare nel golfo del Messico. Sul lato occidentale di que- 
sta regione ecco di nuovo una lunga catena montuosa, che si estende 
senza interruzione passando attraverso il Messico e lo stretto di Pana- 
ma; sotto il nome di Cordigliera, o Ande, essa separa l’intero versante 
occidentale del Sudamerica. La striscia costiera così formata è più sotti- 
le e offre meno vantaggi rispetto a quella del Nordamerica. Qui si tro- 
vano il Perù e il Cile. Sul lato orientale scorrono verso est i fiumi ster- 
minati dell’Orinoco e del Rio delle Amazzoni: essi formano grandi val- 
late, ma inadatte a fungere da terre coltivabili, poiché si tratta, semmai, 
solo di ampie steppe’8. Verso sud scorre il Rio della Plata, con i suoi af- 
fluenti che traggono origine in parte dalla Cordigliera, in parte dal mas- 
siccio montuoso settentrionale, il quale separa il bacino del Rio delle 
Amazzoni da quello del Rio della Plata. Alla regione del Rio della Plata 
appartengono il Brasile e le repubbliche spagnole. La Colombia è il pae- 
se costiero che si trova nella parte settentrionale del Sudamerica; più a 
ovest, lungo le Ande, il fiume Magdalena si getta nel mar dei Caraibi. 


74 


Introduzione 


Con l'eccezione del Brasile, in Sudamerica sono sorte dappertutto 
repubbliche, come in Nordamerica. Ma se ora confrontiamo il Suda- 
merica, ivi compreso il Messico, con il Nordamerica, scorgeremo un con- 
trasto sbalorditivo. 

In Nordamerica osserviamo il progresso sia in fatto di crescita del- 
l'industria e della popolazione sia in fatto di ordine civile e solida libertà; 
l'intera federazione costituisce un unico Stato e ha i suoi centri politici. 
AI contrario, in Sudamerica le repubbliche poggiano solo sopra un po- 
tere militare. L’intera loro storia è un continuo rivolgimento: Stati fede- 
rati si separano, altri si associano di nuovo, e tutti questi mutamenti so- 
no prodotti da rivoluzioni militari*”. Le differenze più precise fra le due 
parti dell'America ci mostrano due tendenze contrapposte: l’una ri- 
guarda la politica, l’altra la religione, Il Sudamerica, dove s’insediarono 
e presero il sopravvento gli Spagnoli, è cattolico: il Nordamerica, seb- 
bene sia nel complesso un paese di sètte, è tuttavia protestante nei suoi 
tratti fondamentali. Un’altra disparità è che il Sudamerica fu conquista- 
to, il Nordamerica colonizzato. Gli Spagnoli s'impadronirono del Suda- 
merica per dominare e per arricchirsi sia mediante l'occupazione di ca- 
riche politiche sia per mezzo di estorsioni. Dipendenti da una madre- 
patria molto lontana, trovarono un vasto campo d'azione al loro arbitrio 
e guadagnarono un grande predominio sugli Indiani grazie alla loro po- 
tenza, capacità e amor proprio. 

I liberi Stati nordamericani furono, invece, colonizzati completa- 
mente da Europei. Poiché in Inghilterra puritani, episcopali e cattolici 

erano coinvolti in un conflitto continuo, nel quale prendevano il so- 
pravvento ora gli uni ora gli altri, molti emigrarono in cerca della libertà 
di religione in un continente straniero. Erano Europei industriosi, che 
si dedicarono all’agricoltura, alla coltivazione del tabacco e del cotone 
ecc. Presto si affermò una tendenza generale al lavoro, la sostanza del- 
l’intera vita erano i bisogni, la tranquillità, la giustizia civile, la sicurez- 
za, la libertà e una comunità che traesse origine dagli individui intesi co- 
me atomi, Così lo Stato fu solo un'istituzione esteriore a tutela della pro- 
prietà. Dalla religione protestante discese la confidenza reciproca degli 
individui, la fiducia nella loro disposizione d'animo; infatti nella Chiesa 
protestante le opere religiose non sono altro che l'intera vita, l’attività 
della vita in genere. Al contrario, fra i cattolici non può esserci la base 
di questa confidenza, poiché negli affari mondani dominano solo la for- 
za e la sottomissione spontanea; quelle forme che vanno qui sotto il no- 
me di costituzioni sono solo un estremo rimedio e non mettono al ripa- 
ro dalla diffidenza. 
l Se confrontiamo ancora il Nordamerica con l'Europa, troviamo colà 
l'esempio perenne di una costituzione repubblicana. L’unità soggettiva 
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esiste, poiché al vertice dello Stato si trova un presidente, eletto solo per 
quattro anni come garanzia contro un'eventuale ambizione monarchica. 
Tutela universale della proprietà ed esenzione quasi completa dalle im- 
poste sono fatti ai quali si tributa un continuo elogio. Con ciò è indica- 
to, nel medesimo tempo, quel carattere fondamentale che consiste nel- 
la tendenza del privato cittadino al lavoro e al guadagno, nella preva- 
lenza dell'interesse particolare, che si rivolge all’universalità solo in vista 
del proprio godimento. Senza dubbio vigono condizioni giuridiche, una 
legislazione formale, ma questo sistema legale manca di onestà; perciò i 
commercianti americani hanno la cattiva fama d’ingannatori protetti dal 
diritto, Se da un lato la Chiesa protestante alimenta la confidenza co- 
me qualcosa di essenziale — così come abbiamo già detto —, dall'altro, 
proprio per questo motivo, è dato valore al momento del sentimento, il 
quale può trapassare nell’arbitrio più svariato. Da questo punto di vista 
— si sostiene —, ciascuno potrebbe avere una propria visione del mondo, 
dunque anche una propria religione. Di qui la frantumazione in così nu- 
merose sètte, che si spingono fino all'estremo della follia e molte delle 
quali prevedono un culto che si manifesta in rapimenti estatici e insie- 
me negli eccessi più sensuali. Questo completo arbitrio è così sviluppa- 
to che le diverse comunità assumono ecclesiastici a loro piacimento e al- 
lo stesso modo li congedano; infatti la Chiesa non è qualcosa di esisten- 
te in sé e per sé, che abbia una spiritualità sostanziale e una costituzione 
esterna, bensì la religiosità viene aggiustata in base al proprio gusto par- 
ticolare. In Nordamerica domina la naturalità più sfrenata di tutte le im- 
maginazioni, manca quell’unità religiosa che si è mantenuta negli Stati 
europei, dove le deviazioni si limitano soltanto a poche confessioni. 

Per quanto riguarda la politica, in Nordamerica il fine generale non 
è ancora fissato per sé come qualcosa di stabile, e non esiste ancora il 
bisogno di una solida coesione. Infatti, uno Stato e un governo effettivi 
sorgono soltanto là dove esiste già una differenza di classi, dove ric- 
chezza e povertà sono divenute assai grandi e si verifica una condizione 
che non consente più a una grande moltitudine di soddisfare i suoi bi- 
sogni secondo le sue abitudini. Senonché l'America non va ancora in- 
contro a questa tensione, poiché le è aperta in sommo grado la via d’u- 
scita della colonizzazione; così una moltitudine di uomini fluisce senza 
tregua nelle pianure del Mississippi. Grazie a questa risorsa è svanita la 
fonte principale del malcontento ed è assicurata la continuità dell’attuale 
condizione civile. Perciò è impossibile confrontare i liberi Stati norda- 
mericani con i paesi europei, poiché in Europa non c’è un deflusso na- 
turale della popolazione di tanta portata, a dispetto di tutta quanta l’e- 
migrazione: se le foreste della Germania esistessero ancora, è certo che 
non avremmo avuto la rivoluzione francese. 
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Il Nordamerica potrebbe essere paragonato con l'Europa solo qua- 
lora lo spazio smisurato, che questo Stato ha a sua disposizione, fosse 
riempito e qualora la società civile fosse ricacciata dentro di sé. Solo 
quando sarà impedita la semplice crescita numerica degli agricoltori, co- 
me accade in Europa, soltanto allora gli abitanti smetteranno di spin- 
gersi lontano alla ricerca di campi e ripiegheranno dentro di sé verso le 
industrie e i commerci cittadini; a quel punto si formerà un sistema com- 
patto della società civile e si arriverà al bisogno di uno Stato organico. 
I liberi Stati nordamericani non hanno nessuno Stato confinante con il 
quale si trovino in un rapporto analogo a quello degli Stati europei fra 
di loro, uno Stato che debbano guardare con diffidenza e contro il qua- 
le debbano mantenere un esercito permanente. Il Canada e il Messico 
non sono temibili, mentre l'Inghilterra ha fatto ormai da cinquant’anni 
l’esperienza che l’America le è più utile libera anziché sottomessa. Du- 
rante la guerra di liberazione, le milizie del libero Stato nordamericano 
si sono dimostrate altrettanto valorose quanto gli Olandesi sotto Filip- 
po II; ma da che non è più in gioco la conquista dell'indipendenza, si 
manifesta un’energia inferiore, e così le milizie hanno retto male contro 
gli Inglesi nel 181461, 

L’America è perciò il paese del futuro, dove in tempi che ci stanno 
innanzi dovrà rivelarsi la sua importanza per la storia mondiale, forse 
nel conflitto fra Nordamerica e Sudamerica®2. È un paese del desiderio 
per tutti coloro che hanno a noia l’arsenale storico della vecchia Euro- 
pa. Sembra che Napoleone abbia detto: Certe vieille Europe m’ennuie. 
Quanto è accaduto fino a oggi in America è solo l'eco del Vecchio Mon- 
do e l’espressione di una vitalità estranea. Come paese del futuro l’A- 
merica non ci interessa in questa sede. Infatti, se dal lato della storia ab- 
biamo a che fare con ciò che è stato e con ciò che è, al contrario, in fi- 
losofia non abbiamo a che fare né con ciò che è solamente stato né con 
ciò che sarà, bensì con ciò che è ed è eterno — con la ragione, e così ab- 
biamo già abbastanza da fare. 


[Il Vecchio Mondo] 


Messo da parte il Nuovo Mondo e i sogni che possiamo associarvi, 
passiamo ora al Vecchio Mondo, vale a dire al teatro della storia mon. 
diale. Innanzitutto dobbiamo fare attenzione ai momenti e alle determi- 
nazioni naturali. L'America è divisa in due parti, seppur congiunte da 
una striscia di terra, la quale forma, però, soltanto un legame del tutto 
esteriore, Al contrario il Vecchio Mondo, che fronteggia l'America e ne 
viene separato dall'oceano Atlantico, è spezzato da un’insenatura 
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profonda, dal mar Mediterraneo. I tre continenti che lo compongono 
stanno fra loro in un rapporto essenziale e costituiscono una totalità. Il 
loro carattere peculiare è proprio il fatto di giacere intorno al mare e di 
aver perciò un facile mezzo di comunicazione. Fiumi e mari non sono 
da vedere come qualcosa che divide, bensì come qualcosa che unisce. 
L'Inghilterra e la Bretagna, la Norvegia e la Danimarca, la Svezia e la Li- 
vonia erano unite. Per i tre continenti il mar Mediterraneo è dunque il 
fattore di unificazione e il centro della storia mondiale. Qui c'è la Gre- 
cia, il punto luminoso nella storia. In Siria, Gerusalemme è poi il centro 
del giudaismo e del cristianesimo, a sud-ovest sorgono La Mecca e Me- 
dina, sede originaria della fede mussulmana. Verso occidente si trovano 
Delfi, Atene, ancora più a ovest c’è Roma; inoltre giacciono sul mar Me- 
diterraneo Alessandria e Cartagine. Il mar Mediterraneo è, perciò, il cuo- 
re del Vecchio Mondo, è la sua condizione necessaria e la sua vita. Sen- 
za di esso sarebbe impossibile rappresentarsi la storia, sarebbe come im- 
maginare l’antica Roma o Atene senza il foro, dove tutti si radunavano. 

La vasta Asia orientale è lontana dal processo della storia mondiale 
e non vi ha parte; altrettanto l'Europa settentrionale, che è intervenuta 
solo più tardi nella storia, senza prendervi parte durante l’antichità. A 
quell'epoca la storia mondiale si limitava in maniera esclusiva ai paesi 
intorno al mar Mediterraneo. Perciò l’attraversamento delle Alpi da par- 
te di Giulio Cesare, la conquista della Gallia e il rapporto che s'’istituì, 
in tal modo, fra i Germani e l'impero romano fanno epoca nella storia 
mondiale. È come se, a partire da quel momento, la storia stessa avesse 
varcato le Alpi. L’Asia orientale e la regione posta al di là delle Alpi so- 
no gli estremi di quel centro animato intorno al mar Mediterraneo - l’i- 
nizio e la fine della storia mondiale, la sua alba e il suo tramonto. 


[a) Le differenze geografiche] 


Dobbiamo ora aver presenti più da vicino le differenze geografiche, 
considerate come distinzioni essenziali** del pensiero in rapporto alla va- 
rietà delle condizioni contingenti. Queste differenze caratteristiche so- 
no in special modo tre: 

1. l’altopiano non irrigato, con le sue grandi steppe e pianure, 

2. le pianure fluviali (il territorio di passaggio), solcate e bagnate da 
grandi fiumi, 

3. il territorio costiero, che sta in rapporto diretto con il mare. 

Questi sono i tre momenti essenziali, in base ai quali vedremo cia- 
scun continente suddividersi in tre parti. L’uno è l’altopiano massiccio, 
indifferente, metallico, rinchiuso indocile nei suoi confini, ma ben ca- 
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pace di emanare da sé impulsi. Il secondo dì forma ai centri della cul- 
tura, è l'indipendenza non ancora schiusa. Il terzo deve rappresentare 
l’unità del mondo e conservarla. 

1 L'altopiano, Vediamo l’altopiano dell'Asia centrale abitata dai Mon- 
goli (prendendo il nome in senso generale). A partire dal mar Caspio, le 
steppe si estendono verso nord in direzione del mar Nero. Altre regioni 
simili, che dobbiamo indicare qui, sono i deserti in Arabia, i deserti della 
Berberia in Africa, in Sudamerica intorno all’Orinoco e in Paraguay. Il ca- 
rattere peculiare degli abitanti di questi altipiani, irrigati in maniera sal- 
tuaria solo dalla pioggia 0 dallo straripamento di un fiume (come le pia- 
nure dell’Orinoco), è la vita patriarcale, la frantumazione in singole fami- 
glie. Il terreno dove le famiglie si trovano a vivere è sterile, oppure è ferti- 
le solo in certi momenti; il patrimonio degli abitanti non è riposto nel 
campo, dal quale ricavano solo un piccolo raccolto, bensì nel bestiame 
che migra insieme a loro. Per un certo periodo il bestiame trova il pasco. 
lo nelle pianure, poi, una volta che gli animali hanno brucato tutto. li si 
trascina in altre regioni. Si vive spensierati, senza far provviste per l'in- 
verno, motivo per il quale una buona metà del bestiame finisce spesso per 
morire. Fra gli abitatori dell’altopiano non esistono rapporti giuridici; 
perciò troviamo qui gli estremi dell'ospitalità e della rapina, quest'ultima 
soprattutto quando all’intorno ci siano paesi civili, com'è il caso degli Ara- 
bi, i quali sono favoriti nelle ruberie dai loro cavalli e dai loro cammelli. I 
Mongoli si nutrono di latte di cavalla, così il cavallo è per loro, nello stes- 
so tempo, un alimento e un’arma. 

Se questa è la figura della loro vita patriarcale, spesso accade, però 
che tali popoli si radunino in grandi masse e cadano in un’agitazione 
esteriore, spinti da un impulso qualsiasi. Di umore pacifico appena un 
attimo prima, precipitano allora sui paesi civili come un fiume, e la ri. 
voluzione che così scoppia non ha altro risultato che distruzione e soli. 
tudine. In quest’agitazione caddero i popoli sotto il comando di Gen- 
ghiz khan e di Tamerlano: calpestarono ogni cosa e poi scomparvero 
di nuovo, alla maniera rovinosa di un torrente boschivo senza un prin- 
cipio autentico di vitalità. Dagli altipiani si scende allo stretto nelle val- 
li: qui abitano tranquilli popoli montanari, pastori, i quali esercitano in 
più l'agricoltura, come gli Svizzeri. Anche l'Asia ne possiede, ma nel lo- 
ro insieme sono privi d'importanza. 

2. Le pianure fluviali. Sono pianure solcate da fiumi: devono tutta la 
loro fertilità ai fiumi che le formano. Pianure di questo genere sono la 
Cina, l'India, solcata dall’Indo e dal Gange, Babilonia, dove scorrono 
1 Eufrate e il Tigri, l'Egitto, bagnato dal Nilo. In queste regioni sorgono 
grandi imperi e ha inizio la fondazione di grandi Stati. Infatti l’agricol- 
tura, che domina qui come primo principio di sussistenza per gli indi- 
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vidui, dipende dalla regolarità delle stagioni, dalle occupazioni ordinate 
in base all’alternanza del clima. Qui hanno inizio la proprietà del suolo 
e i rapporti giuridici che vi si collegano, vale a dire le basi e le fonda- 
menta dello Stato, che lo rendono possibile. 

3. Il territorio costiero. Se il fiume divide fra loro due strisce di ter- 
ra, ancor più lo fa il mare, così che siamo abituati a considerare l’acqua 
come fattore di separazione®”. In particolare, negli ultimi tempi, si è vo- 
luto affermare che gli Stati debbano esser separati per forza da elemen- 
ti naturali. Al contrario, è essenziale dire che nulla unisce più dell’acqua; 
non a caso le regioni non sono altro che bacini fluviali. Così la Slesia è 
la valle dell’Oder, la Boemia e la Sassonia sono la valle dell'Elba, l’Egit- 
to è la valle del Nilo. Questo non è meno il caso del mare, come abbia- 
mo già indicato in precedenza. Solo le montagne separano. Così i Pire- 
nei dividono con tutta nettezza la Spagna dalla Francia. Con l'America 
e con le Indie Orientali gli Europei sono stati in continuo contatto a par- 
tire dalla loro scoperta, mentre sono penetrati a mala pena nell'interno 
dell'Africa e dell'Asia, poiché incontrarsi via terra è molto più difficile 
che incontrarsi via mare. Solo perché è un mare, il mar Mediterraneo ha 
potuto costituire un centro. Vediamo ora il carattere dei popoli di que- 
sto terzo momento. 

Il mare ci dà l’idea di qualcosa d’indeterminato, illimitato, infinito, 
e l’uomo, sentendosi in mezzo a questo infinito, è incoraggiato a var- 
carne il limite, Il mare invita l’uomo alla conquista, alla rapina, ma an- 
che al guadagno e al profitto. La terraferma, la pianura fluviale, fissa 
l'uomo al suolo, dal quale gli viene un'infinità d'impedimenti; al con- 
trario, il mare lo spinge al di là di queste cerchie limitate. Quanti navi- 
gano per mare vogliono anche guadagnare, arricchirsi; ma il mezzo s'in- 
verte rispetto al fine, al punto che essi rischiano di perdere la loro pro- 
prietà e la vita stessa. Il mezzo è, perciò, l'esatto contrario del fine che 
essi si prefiggono. È proprio questo a innalzare il profitto e l'industria 
al di sopra di se stessi e a farne qualcosa che richiede valore e nobiltà 
d’animo. Bisogna che il coraggio entri a far parte dell'industria, così co- 
me il valore si associa all'intelligenza. Infatti, quando si tratta del mare, 
il valore dev'essere nel medesimo tempo astuzia, poiché si ha a che fare 

con l’astuzia stessa, con l'elemento più insicuro e ingannevole. La sua 
superficie infinita è assolutamente arrendevole, non resiste a una pres- 
sione, nemmeno al soffio; appare infinitamente innocente, remissiva, 
amichevole e adattabile, tuttavia è proprio questa remissività a capovol- 
gere il mare nell'elemento più pericoloso e più violento. L'uomo oppo- 
ne un semplice pezzo di legno alle illusioni e alla violenza del mare, si 
affida solo al suo coraggio e alla sua presenza di spirito, e passa così da 
qualcosa di solido a qualcosa che non gli dà sostegno, recando con sé il 
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suolo da lui stesso fabbricato. La nave, questo cigno del mare, che sol- 
ca le pianure ondose in movimenti agili e rotondi, oppure tracciando 
cerchi, è uno strumento che rende il massimo onore al suo inventore, 
ovverosia all'uomo, al suo ardimento e al suo intelletto. 

L’andar per mare, lontano dalla limitatezza della terraferma, è qual- 
cosa che manca allo sfarzo degli edifici statali asiatici, perfino quand’essi 
diano sul mare, come, per esempio, la Cina. Per questi popoli il mare è sol- 
tanto il venir meno della terra, non hanno nessun rapporto positivo con il 
mare. L'attività alla quale il mare ci invita è di un genere affatto particola- 
re: perciò troviamo che i territori costieri si separano quasi sempre dai ter- 
ritori dell'interno, anche quando siano collegati a essi da un fiume. Così 
l'Olanda si è separata dalla Germania, il Portogallo dalla Spagna. 


[5) I singoli continenti] 


Dopo queste indicazioni dobbiamo considerare ora i tre continenti; 
e qui, in verità, quei tre momenti si evidenziano in maniera più o meno 
I AL: enO ; ; bh 
significativa: l'Africa ha come principio fondamentale l'altopiano, l'Asia 
il contrasto fra le regioni fluviali e l'altopiano, l'Europa la mescolanza 
fra queste differenze. 


[L'Africa] 


L'Africa è da dividere in tre parti‘: l'una è la parte posta a sud del 
deserto del Sahara, l'Africa vera e propria, l'altopiano quasi del tutto 
ignoto con esili tratti di costa sul mare; l’altra è quella posta a nord del 
deserto, per così dire l'Africa europea, un territorio costiero; la terza è 
la regione fluviale del Nilo, l’unica pianura fluviale dell'Africa, che si 
congiunge con l’Asia. 

L’Africa vera e propria è rimasta chiusa al contatto con il resto del 
mondo, almeno fin dove risale la storia; è il paese dell'oro, concentrato 
dentro di sé, è il paese dell’infanzia, avvolto nel colore nero della notte 
al di qua del giorno, al di qua della storia cosciente di sé. La sua chiu- 
sura non dipende soltanto dalla sua natura tropicale, ma in maniera es- 
senziale dalla sua costituzione geografica. Il triangolo formato dall’Afri- 
ca (se vogliamo prendere come primo lato la costa occidentale, che fa 
un angolo molto profondo nel golfo di Guinea, e come altro lato la co- 
sta orientale fino a capo Guardafui) è costituito in ogni punto dei due 
lati in modo tale da avere una striscia costiera esilissima, abitabile solo 
in pochi luoghi isolati. A partire di qui, proseguendo verso l’interno, si 
succede quasi in maniera altrettanto generale una cintura paludosa, fat- 
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ta della vegetazione più lussureggiante, patria per eccellenza di animali 
feroci, serpenti di ogni sorta — un lembo di terra dall'atmosfera avvele- 
nata per gli Europei. 

Questa fascia di terra costituisce il piede di una cintura di montagne 
elevate, solo di rado attraversate da fiumi e mai in modo tale da forma- 
re un passaggio verso l'interno; infatti, lo sfogo in direzione del mare av- 
viene solo poco al di sotto della sommità dei monti e soltanto in singo- 
li luoghi stretti, dove si formano spesso cascate impraticabili e correnti 
che s’incrociano con furia selvaggia. Sopra queste montagne gli Europei 
sono saliti a mala pena soltanto qui e là, e solo per breve tempo, sebbe- 
ne ormai da tre secoli e mezzo conoscano questo lembo di terra e ne ab- 
biano preso possesso in alcuni punti; lassù non si sono mai insediati. Il 
paese circondato dalle montagne è un altopiano sconosciuto, dal quale 
i negri, a loro volta, si sono spinti a scendere solo di rado. Nel secolo 
XVI si sono verificate in numerosi punti, anche molto lontani, invasio- 
ni di orde spaventose®” provenienti dall'interno, che si sono abbattute 
sui pacifici abitatori delle pendici. S’ignora se questo assalto sia stato 
causato da uno spostamento all’interno, e da quale. Quel che ci è noto 
di queste orde è il loro comportamento contrastante: dar prova, con 
guerre e spedizioni, della disumanità più ottusa e della brutalità più ri- 
voltante, poi, una volta esaurita la furia, nella tranquillità della pace, far 
mostra di mitezza, di bonarietà verso gli Europei, dopo averli conosciu- 
ti. Questo vale dei Fullah, dei Mandingo®, che abitano nelle terrazze 
montuose del Senegal e del Gambia. 

La seconda parte dell’Africa è la regione fluviale del Nilo, l’Egitto: 
destinato a divenire un grande centro di cultura indipendente, se ne sta, 
perciò, così isolato e separato in Africa come appare l'Africa stessa a 
confronto degli altri continenti. 

La parte settentrionale dell'Africa, che possiamo chiamare la regio- 
ne costiera per antonomasia — poiché l’Egitto è stato spesso respinto dal 
Mediterraneo verso l’interno —, si affaccia sul mar Mediterraneo e sul- 
l'oceano Atlantico, una splendida striscia di terra, dove sorgeva un tem- 
po Cartagine e dove ora si trovano il Marocco, Algeri, Tunisi e Tripoli. 
Questa parte meriterebbe di essere attirata verso l'Europa e bisogneb- 
be farlo, proprio come hanno appena tentato, con successo, i France- 
si*°. Essa è rivolta verso l'Europa, al pari dell'Asia Minore. Qui hanno 
soggiornato, a turno, Cartaginesi, Romani e Bizantini, Mussulmani, Ara- 
bi; gli interessi dell'Europa hanno sempre aspirato a mettere radici da 
quest'altra parte del mare. 

È difficile, dunque, afferrare il carattere africano vero e pruprio, poi- 
ché, per farlo, siamo costretti a rinunciare del tutto alla categoria sotto- 
stante a ogni nostra rappresentazione, all’universalità. Nel caso dei ne- 
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gri, l'elemento caratteristico è dato proprio dal fatto che la loro coscienza 
non è ancora giunta a intuire una qualsiasi solida oggettività - come, per 
esempio, Dio, la legge: mediante tale oggettività l’uomo se ne starebbe 
con la propria volontà e intuirebbe la propria essenza. Nella sua unità 
indistinta, compressa, l’africano non è ancora giunto alla distinzione fra 
se stesso considerato ora come individuo ora come universalità essen- 
ziale, onde gli manca qualsiasi nozione di un'essenza assoluta, diversa e 
superiore rispetto all'esistenza individuale. Come già abbiamo detto, il 
negro incarna l’uomo allo stato di natura in tutta la sua selvatichezza e 
sfrenatezza. Se vogliamo farci di lui un'idea corretta, dobbiamo fare 
astrazione da qualsiasi nozione di rispetto, di morale, da tutto ciò che 
va sotto il nome di sentimento: in questo carattere non possiamo trova- 
re nulla che contenga anche soltanto un’eco di umanità. Le relazioni cir- 
costanziate dei missionari?® confermano in pieno la nostra asserzione e 
sembra che solo il maomettismo sia ancora capace di avvicinare in qual- 
che modo i negri alla cultura. I Maomettani sanno meglio degli Europei 
anche come penetrare nell'interno del paese. 

Questo stadio della cultura è riconoscibile poi più da vicino anche 
nella religione. La prima cosa a venirci in mente, quando parliamo di re- 
ligione, è che l’uomo abbia coscienza di un potere superiore (fosse pu- 
re inteso come potenza solo naturale), al cospetto del quale egli si pone 
come qualcosa di più debole, inferiore. La religione incomincia con la 
consapevolezza che esiste qualcosa di più elevato rispetto all'uomo. Tut- 
tavia già Erodoto [II, 33] ha parlato dei negri come maghi. Ora, nella 
magia non si trova la rappresentazione di un dio, di una credenza mo- 
rale; al contrario, la magia fa vedere che proprio l'uomo è la potenza su- 
prema, che si comporta verso la potenza della natura solo alla maniera 
di qualcuno che dia ordini. Perciò qui non si parla né di una venerazio- 
ne spirituale di Dio né di un regno del diritto. Dio tuona, ma non vie- 
ne riconosciuto; per lo spirito umano è necessario che Dio sia qualcosa 
di più che una creatura tonante, tuttavia non è questo il caso dei negri. 
Sebbene i negri debbano per forza esser consapevoli della loro dipen- 
denza dalla natura, poiché hanno bisogno che faccia temporale, che pio- 
va, che finisca la stagione delle piogge, tuttavia ciò non li conduce alla 
coscienza di un'entità superiore; sono loro a impartire ordini agli ele- 
menti: è proprio l’attitudine che prende il nome di magia. I re hanno 
una classe di ministri dai quali fanno comandare i mutamenti naturali, 
così ogni località possiede i suoi maghi. Costoro compiono le speciali ce- 
rimonie con ogni genere di movimenti, danze, schiamazzi, grida e im- 
partiscono i loro ordini in mezzo alla confusione. 

Il secondo momento della loro religione è poi l’attività di portare a 
intuizione questo loro potere, di porlo al di fuori di se stessi e di fab- 
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bricarsene immagini. Ciò che si rappresentano come loro potere non è, 
dunque, nulla di oggettivo, né di solido al suo interno, né di diverso da 
loro, bensì, in maniera affatto indifferente, il primo oggetto che incon- 
trano, innalzato a genio, sia esso un animale, un albero, una pietra, 
un'immagine di legno. Questo è il feticcio, una parola messa in circola- 
zione per la prima volta dai Portoghesi e che deriva da feitico?!, cioè ma- 
gia. Qui, nel feticcio, sembra farsi avanti qualcosa d’indipendente dal- 
l’arbitrio individuale, senonché questa oggettività non è altro che l’arbi- 
trio individuale spinto fino all’intuizione di se stesso, così che l’arbitrio 
rimane padrone anche della propria immagine. Se accade qualcosa di 
sgradito, che il feticcio non ha saputo allontanare — se continua a pio- 
vere, o se cresce un cattivo raccolto —, i negri legano il feticcio e lo pren- 
dono a bastonate, oppure lo distruggono e lo aboliscono, creandosene 
nello stesso tempo un altro; così lo tengono in loro potere. Un feticcio 
di tal sorta non possiede l'indipendenza della religione, men che meno 
quella dell’arte; rimane solo una creazione che esprime l’arbitrio del suo 
autore, senza uscir mai dalle sue mani. In breve, non esiste nessun rap- 
porto di dipendenza in questa religione. 

Se qualcosa rimanda a un'entità superiore presso i negri, questo è 
semmai il culto dei morti, nel quale i progenitori e gli antenati estinti val- 
gono per loro alla stregua di una potenza nei confronti dei vivi. Qui es- 
si hanno l'idea che costoro possano vendicarsi e causare all'uomo que- 
sta o quella sciagura, proprio come si pensava delle streghe durante il 
Medioevo. Tuttavia, la potenza dei morti non è collocata sopra quella 
dei vivi, poiché i negri impartiscono ordini ai loro morti e li sottopon- 
gono alla magia. In tal modo la sostanza rimane sempre in potere del 
soggetto. La morte stessa non è per i negri una legge naturale universa- 
le; loro opinione è che anche la morte sia opera di maghi malvagi. Sen- 
za dubbio, in tale credenza è implicita la superiorità dell’uomo rispetto 
alla natura; altrettanto implicito è che la volontà umana accidentale stia 
più in alto rispetto alla natura, e quest’ultima è vista come un mezzo, al 
quale l’uomo non fa l’onore di trattarlo come merita, bensì come qual- 
cosa cui dare ordini. 

Tuttavia, proprio perché l’uomo è posto come entità suprema, ne vie- 
ne che egli non ha nessun rispetto di se stesso: infatti, solo con la co- 
scienza che esista un essere superiore l’uomo arriva a guadagnare una 
veduta capace di assicurargli un autentico rispetto. Se l’arbitrio è l'As- 
soluto, se l’arbitrio è l’unica salda oggettività che ricada sotto l’intuizio- 
ne, è impossibile che su questo piano lo spirito abbia una qualsiasi no- 
zione di universalità. Perciò i negri possiedono quel completo disprezzo 
per gli uomini che forma propriamente la loro determinazione fonda- 
mentale dal lato del diritto e della morale. Non c’è nemmeno un sape- 
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re dell'immortalità dell'anima, sebbene i morti appaiano come fantasmi. 
La mancanza di valore dell’uomo si spinge fino all’incredibile; la tiran- 
nia non è considerata un’ingiustizia e mangiare carne umana passa per 
un costume affatto diffuso e lecito. Da noi è l'istinto che ci trattiene dal 
fare altrettanto, sempre che, in generale, si possa parlare d'istinto nel ca- 
so dell’uomo. Tuttavia, ciò non avviene fra i negri e la pratica di divo- 
rare l’uomo sta in stretto rapporto con il principio africano in genere; 
per il negro, fermo alla sfera dei sensi, la carne umana è solo qualcosa 
di sensibile, è una carne qualsiasi. In occasione della morte di un re so- 
no macellati e divorati centinaia di uomini; i prigionieri vengono am- 
mazzati e la loro carne venduta al mercato; di regola, il vincitore man- 
gia il cuore del nemico ucciso. Durante lo svolgimento di una magia ac- 
cade assai spesso che il mago ammazzi il primo venuto e ne dia le 
membra in pasto alla folla??, 

Un altro elemento caratteristico nella considerazione dei negri è la 
schiavità. I negri sono condotti in schiavitù dagli Europei e venduti in 
America. Ciò nonostante, la loro sorte è quasi peggiore in patria, dove vi- 
ge una schiavitù altrettanto assoluta. Infatti, il fondamento della schiavità 
in genere è che l’uomo non abbia ancora coscienza della propria libertà e 
così decada a una cosa, a un'entità senza valore. Fra i negri, i sentimenti 
morali sono debolissimi 0, per dir meglio, affatto inesistenti, I genitori 
vendono i loro figli e questi fanno altrettanto con i loro genitori, a secon- 
da di chi sia il primo a impadronirsi dell’altro. L'azione profonda della 
schiavitù cancella tutti i vincoli del rispetto morale che portiamo gli uni 
verso gli altri, e ai negri non viene neppure in mente di aspettarsi per sé 
quel rispetto che noi possiamo esigere dal prossimo. La poligamia dei ne- 
gri ha spesso il fine di procreare molti figli, che possano essere venduti co- 
me schiavi, tutt’insieme o separatamente, e capita assai spesso di udire in- 
genui lamenti, come quello di un negro a Londra??, il quale si doleva di 
trovarsi nella più completa miseria, poiché aveva venduto ormai tutti i 
suoi parenti. Nel disprezzo dei negri per l’uomo, l'elemento caratteristico 
non è tanto il disprezzo della morte quanto l'incuranza per la vita. A tale 
incuranza pei la vita dobbiamo ascrivere anche il grande coraggio dei ne- 
gri, sostenuto da un’enorme forza fisica, che li spinge a farsi abbattere a 
migliaia nella guerra contro gli Europei?*. La vita ha, cioè, un valore solo 
quando abbia per fine qualcosa di degno. 

Se passiamo alle linee fondamentali della costituzione, risulta dalla na- 
tura dell’insieme che non può esserci una costituzione vera e propria, Il 
punto di vista di questo grado evolutivo è l’arbitrio sensibile, congiunto 
all’energia della volontà. Le determinazioni universali dello spirito, per 
esempio la morale familiare, non possono ancora acquistare un valore, 
poiché ogni universalità esiste qui solo come interiorità della volontà. Per- 
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ciò l'unione politica non può nemmeno avere il carattere di uno Stato sor- 
retto da leggi libere. Non c’è nessun vincolo, nessuna catena per questo 
arbitrio. Se lo Stato può esistere almeno per un momento, è solo in virtù 
della violenza esterna. Al vertice si trova un signore, poiché la rozzezza 
sensibile può essere tenuta a freno solo da un'autorità dispotica??, Tutta- 
via, dal momento che i sudditi hanno un'indole altrettanto selvaggia, essi 
impongono, a loro volta, limiti al signore. Al di sotto del capo si trovano 
molti altri capi, che il primo — chiamiamolo pure re — prende a consulto: 
qualora voglia intraprendere una guerra o imporre un tributo, bisogna che 
cerchi di guadagnare il loro assenso. Nel far ciò, il re può manifestare più 
o meno autorità e, all'occorrenza, togliere di mezzo questo o quel capo 
con l’astuzia oppure con la forza. 

In più, i re possiedono anche certi privilegi. Presso gli Ashanti”, il 
re eredita tutti i beni lasciati dai suoi sudditi, in altri luoghi tutte le ra- 
gazze sono di proprietà del re e chi vuole prender moglie deve comprarla 
da lui. Se i negri sono scontenti del loro re, lo depongono e lo uccido- 
no. Nel Dahomey?? il costume è che i negri mandino al loro re uova di 
pappagallo, qualora non siano più contenti di lui, per segnalare che il 
suo governo è venuto loro a noia. Talvolta gli viene inviata anche una 
deputazione, per dirgli che il peso del governo deve averlo molto affa- 
ticato e può riposare un poco. Allora il re ringrazia i suoi sudditi, si ri- 
tira nelle sue stanze e si fa strangolare dalle donne. Nel passato, uno Sta- 
to composto di donne’* si è reso famoso in modo particolare per le sue 
conquiste: al suo vertice c’era una donna. Costei ha pestato suo figlio in 
un mortaio, si è cosparsa del suo sangue e ha disposto che ci fosse sem- 
pre provvista del sangue di bambini pestati a quel modo. Quanto agli 
uomini, ella li ha scacciati, oppure uccisi, e ha dato ordine di uccidere 
anche tutti i figli maschi. Queste furie distruggevano ogni cosa nel vici- 
nato ed erano spinte a continui saccheggi, poiché non lavoravano la ter- 
ra. I prigionieri di guerra erano adoperati come riproduttori, le donne 
gravide dovevano partorire fuori dell’accampamento e, qualora avesse- 
ro generato un figlio maschio, dovevano allontanarlo. Questo Stato mal- 
famato è in seguito scomparso. Accanto al re si trova sempre, negli Sta- 
ti dei negri, il boia””, il quale riveste un incarico considerato importan- 
tissimo e serve al re per togliere di mezzo i sospetti, sebbene il re possa 
essere ucciso, a sua volta, dal boia, qualora i grandi lo pretendano. 

Il fanatismo che può destarsi fra i negri, nonostante la loro abituale 
mitezza, supera ogni immaginazione. Un viaggiatore inglese racconta 
che, allorché nell’Ashanti è decisa una guerra, son fatte precedere ceri- 
monie solenni; fra queste, il rito di lavare con sangue umano le gambe 
della madre del re. Come preludio alla guerra, il re decide un attacco al- 
la sua capitale stessa, quasi per arrivare al furore. Il re mandò a dire al- 
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l'inglese Hutchinson®9; «Cristiano, stai attento e veglia sulla tua famiglia. 
Il messaggero della morte ha estratto la spada e colpirà sulla nuca mol- 
ti Ashanti; quando rullerà il tamburo, sarà il segnale di morte per mol- 
ti. Vieni dal re, se lo puoi, e non temere nulla per te». Si battè il tam- 
buro ed ebbe inizio un bagno di sangue terribile: tutto ciò che la furia 
dei negri incontrò per le strade fu fatto a pezzi. In tali occasioni il re fa 
ammazzare chiunque lo insospettisca, e questo gesto assume allora il ca- 
rattere di un'azione sacra. Qualunque idea si suggerisca ai negri, essi l’af- 
ferrano e la realizzano con tutta l'energia della volontà, ma ogni cosa è 
fatta a pezzi nel momento stesso della realizzazione. Questi popoli ri- 
mangono a lungo tranquilli, ma all'improvviso entrano in fermento e, al- 
lora, perdono completamente il senno. La distruzione che segue al loro 
ribollire dipende dal fatto che non è un contenuto, né un pensiero, a su- 
scitare questi movimenti, bensì un fanatismo fisico più che spirituale. 

Alla morte del re, in Dahomey, i vincoli della società sono subito spez- 
zati; nel suo palazzo ha inizio una distruzione e dissoluzione generale: tut- 
te le donne del re (in Dahomey il loro numero ammonta per la precisione 
a tremilatrecentotrentatré) sono ammazzate"' e nell'intera città incomin- 
ciano un generale saccheggio e un massacro continuo. Le donne del re 
scorgono in questa loro morte una necessità, perciò vi vanno incontro or- 
nate di tutto punto. Gli alti funzionari devono affrettarsi più che possono 
a proclamare il nuovo reggente, e solo così si pone fine ai massacri, 

Da tutti questi tratti addotti in vario modo risulta che è la sfrenatez- 
za a contrassegnare il carattere dei negri. Questa condizione è incapace 
di sviluppo e di cultura; i negri sono sempre stati così come li vediamo 
oggi. L’unico legame essenziale che hanno avuto, e ancora hanno, con 
gli Europei è quello della schiavitù. Nella schiavitù i negri non vedono 
nulla di sconveniente, anzi accade addirittura che gli Inglesi, i quali si 
sono adoperati di più per l'abolizione del traffico degli schiavi e della 
schiavitù, siano trattati come nemici*?. Per i re, infatti, vendere i loro ne- 
mici prigionieri, o anche i propri sudditi, anziché ucciderli, è un affare 
della massima importanza: e così la schiavitù ha destato maggiore uma- 
nità fra i negri. 

L'insegnamento ricavabile per noi dalla condizione di schiavitù fra i 
negri, il solo a costituire un lato interessante ai nostri occhi, è quello che 
conosciamo dall’idea che lo stato di natura come tale è lo stato di un’as- 
soluta e universale ingiustizia. Anche ogni passo intermedio fra lo stato 
di natura e la realtà dello Stato razionale possiede momenti e tratti d’in- 
giustizia; perciò troviamo la schiavitù perfino nello Stato greco e in quel- 
lo romano, così come troviamo la servitù della gleba fino ai tempi più 
recenti. Tuttavia, allorché esiste all’interno dello Stato, la schiavitù è, a 
sua volta, un momento di progresso rispetto all'esistenza sensibile, pu- 


Introduzione 87 


ramente isolata, è un momento di educazione, un modo di partecipare 
a una morale superiore e alla cultura che vi si accompagna. La schiavitù 
è in sé e per sé un’ingiustizia, poiché l'essenza dell’uomo è la libertà; tut- 
tavia, bisogna che prima l’uomo divenga maturo per la libertà. Perciò 
l'abolizione graduale della schiavitù è qualcosa di più appropriato, di 
più corretto che non la sua cancellazione improvvisa. 


[L'Asia] 


Con ciò abbandoniamo l’Africa, per non farvi più cenno in seguito. 
Non è un continente storico, un continente che abbia da esibire un mo- 
vimento e uno sviluppo; quanto vi è accaduto, vale a dire quanto è ac- 
caduto nella sua estremità settentrionale, appartiene al mondo asiatico 
ed europeo. Colà Cartagine fu un momento importante, seppure transi- 
torio; tuttavia, come colonia fenicia, spetta all’Asia. L'Egitto sarà esami- 
nato in occasione del passaggio dello spirito umano da oriente a occi- 
dente, ma non appartiene allo spirito africano. Per Africa in senso vero 
e proprio intendiamo quel mondo privo di storia, chiuso, che è ancora 
del tutto prigioniero nello spirito naturale, e qui dovevamo solo presen- 
tarlo sulla soglia della storia mondiale. 

Soltanto adesso, dopo aver sgombrato il campo dal continente afri- 
cano, ci troviamo nel vero teatro della storia mondiale. Ci rimane anco- 
ra solo da indicare, in via preliminare, quale sia la base geografica del- 
l'Asia e dell'Europa*?. L'Asia è, in generale, il continente del sorgere del 
sole. Essa forma bensì un occidente per l'America; ma come l'Europa è 
il centro e la fine del Vecchio Mondo, l'Occidente in assoluto, così l’A- 
sia è l'Oriente in assoluto. In Asia è sorta la luce dello spirito e così pu- 
re la storia mondiale. 

Dobbiamo considerare ora le diverse località dell'Asia. La sua natu- 
ra fisica presenta senz’altro contraddizioni che stanno fra loro in una re- 
lazione essenziale. I differenti princìpi geografici sono configurazioni svi- 
luppate e plasmate al loro interno. 

Per prima cosa dobbiamo escludere il declivio settentrionale, la Si- 
beria. Questo declivio, che digrada dalla catena montuosa dell’Altaj, con 
i suoi bei fiumi che si gettano nell’oceano settentrionale, non c’interes- 
sa qui in nessun modo, poiché la zona nordica giace fuori della storia, 
come abbiamo detto. 

Ma il resto dell'Asia racchiude al suo interno tre località senz'altro 
interessanti. La prima è l'altopiano compatto, proprio come in Africa, 
dotato di una cintura montuosa che comprende le montagne più alte del 
mondo. Questo altopiano è limitato a sud e a sud-est dal Muztag, o Imeo, 
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rispetto al quale corrono in parallelo, ancora più a sud, i monti dell’Hi- 
malaya. Sul lato orientale una catena montuosa estesa da sud verso nord 
separa il bacino dell’Amur. A nord ci sono le montagne dell’Altaj e del- 
la Zungarìa; collegati a queste ultime, a nord-ovest, il Mussart e il Be- 
lurtag, il quale si congiunge di nuovo al Muztag attraverso le montagne 
dell’Hindukush84. 

Questa cintura montuosa elevata è rotta da fiumi incassati, i quali for- 
mano grandi pianure fluviali. Più o meno soggette a inondazioni, danno 
origine a centri di un rigoglio e di una fecondità enormi; esse si distin- 
guono dalle regioni fluviali europee nel senso che non formano, a diffe- 
renza di queste, vere e proprie vallate, dalle quali si diramino altre valli, 
bensì sono ampie distese solcate da fiumi. Così la pianura fluviale della Ci- 
na, formata dallo Huang-ho e dallo Jang-tze-kiang, il Fiume Giallo e il Fiu- 
me Azzurro; poi la pianura fluviale dell'India, formata dal Gange; meno 
importante è l’Indo, che a nord delimita la regione del Punjab e a sud scor- 
re in mezzo a distese sabbiose; e ancora le regioni del Tigri e dell'Eufrate, 
i quali provengono dall’Armenia e scorrono lungo i monti della Persia. 
Anche il mar Caspio si trova ad avere, così a est come a ovest, vallate flu- 
viali come queste: a est grazie all'Oxos e al Iassarte (Gihon e Sihon), che 
sfociano nel lago Aral, a ovest grazie al Ciro e all’Arasse (Kur e Aras). 

L'altopiano e le pianure vanno distinti l'uno dalle altre; la terza lo- 
calità è il frutto della loro mescolanza, quale s'incontra nell'Asia ante- 
riore*?. Rientra qui l'Arabia, il paese del deserto, l'altopiano della piat- 
tezza, il regno del fanatismo; rientrano qui la Siria e l’Asia Minore, la 
quale dà sul mare e si trova in contatto perpetuo con l'Europa. 

Per l'Asia vale in modo eminente quel che si è osservato in generale 
a proposito delle differenze geografiche: ovvero la pastorizia è l’occu- 
pazione dell’altopiano, l'agricoltura e lo sviluppo della piccola industria 
sono il lavoro delle pianure fluviali, infine il commercio e la navigazio- 
ne costituiscono il terzo principio. Al primo principio si connette stret- 
tamente l'autosufficienza patriarcale, al secondo la proprietà e il rap- 
porto di signoria e servitù, al terzo la libertà civile, Nell’altopiano, a par- 
te la pastorizia, ossia l'allevamento di cavalli, cammelli e pecore (in 
misura minore l'allevamento dei bovini), dobbiamo ancora distinguere 
la vita pacata dei nomadi dall’andirivieni e dall’instabilità delle loro con- 
quiste. Questi popoli, pur senza evolversi da sé fino alla storia, possie- 
dono, tuttavia, già un poderoso impulso a modificare la loro figura; seb- 
bene non abbiano ancora un contenuto storico, è tuttavia da loro che la 
storia deve prendere le mosse. 

Certo, più interessanti sono i popoli delle pianure fluviali. Solo nel- 
l'agricoltura si trova già implicita la cessazione dell'instabilità: infatti l’a- 
gricoltura richiede previdenza e preoccupazione per il futuro. Così si de- 
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sta la riflessione verso un fine universale e qui risiede già il principio del- 
la proprietà e dell'industria. Fra i paesi civilizzati di questo tipo spicca- 
no la Cina, l'India, Babilonia. Tuttavia i popoli che abitano queste re- 
gioni si sono rinserrati al loro interno, non hanno fatto proprio il prin- 
cipio del mare o, nel caso lo abbiano fatto, ciò è avvenuto solo nel 
periodo della loro cultura nascente, così che la navigazione è rimasta sen- 
za effetti sulla loro cultura. Perciò entrarono in rapporto con la storia 
successiva solo quando furono visitati e scoperti a loro volta. 

La cintura montuosa dell’altopiano, l'altopiano stesso e le pianure 
fluviali caratterizzano l'Asia in senso fisico e spirituale. Tuttavia, queste 
località non sono elementi storici concreti; semmai è il loro contrasto ad 
avere qualcosa a che fare con la storia: il radicamento degli uomini nel- 
la fertilità della pianura è un continuo oggetto di attrazione per l’insta- 
bilità, l’irrequietezza e l’andirivieni degli abitanti della montagna e del- 
l'altopiano. Appartiene all'essenza stessa della storia l’attività di mette- 
re in contatto quel che la natura mantiene separato. 

L'Asia anteriore possiede quei due momenti riuniti in uno solo, per- 
ciò è in rapporto con l'Europa; questa regione asiatica non ha riservato 
per sé il suo carattere eminente, bensì lo ha trasferito in Europa. Essa ci 
mostra il sorgere di tutti i princìpi religiosi e statali; tuttavia, è solo in 
Europa che questi princìpi si sono sviluppati. 


[L'Europa] 


L'Europa, alla quale ora giungiamo, non possiede differenze territo- 
riali come quelle segnalate in Asia e in Africa. Tale è il carattere europeo, 
che le differenze precedenti assumono la più mite natura di un momento 
di passaggio, estinguono il loro contrasto o almeno non vi persistono con 
asprezza. In Europa non abbiamo altipiani a fronteggiare le pianure. Per- 
ciò le tre parti dell'Europa sono determinate da altri fattori. 

La prima parte è l'Europa meridionale, rivolta verso il Mediterraneo. 
A nord dei Pirenei si estendono, attraverso la Francia, montagne che si 
congiungono alle Alpi, separando ed escludendo l’Italia dalla Francia e 
dalla Germania. Anche la Grecia appartiene a questa parte dell'Europa. 
Il teatro della storia mondiale è stato a lungo in Grecia e in Italia; fin- 
ché il centro e il nord dell'Europa erano privi di civiltà, lo spirito del 
mondo ha trovato qui la sua patria. 

La seconda parte è il cuore dell'Europa, schiuso da Cesare con la con- 
quista della Gallia. Questa impresa è l’azione adulta del generale romano, 
più ricca di successo rispetto all’azione giovanile di Alessandro, il quale 
intraprese a innalzare l'Oriente alla vita greca. Considerata in base al suo 
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valore intrinseco, l'impresa di Alessandro fu quanto di più grande e di più 
bello si possa immaginare; tuttavia, considerata in base alle sue conse- 
guenze, è svanita subito come un ideale. In questo centro dell'Europa i 
paesi principali sono la Francia, la Germania e l'Inghilterra. 

La terza parte è formata, infine, dagli Stati nord-orientali dell'Euro- 
pa, la Polonia, la Russia, i regni slavi*°, Entrati in ritardo a far parte del- 
la serie degli Stati storici, formano e mantengono senza interruzioni il 
contatto con l’Asia. Quanto alla struttura fisica delle differenze prece- 
denti, queste non esistono in maniera vistosa, come abbiamo già detto, 
bensì dileguano l'una rispetto all'altra. 


PARTIZIONE 


Nella veduta geografica d'insieme abbiamo indicato in generale il 
percorso della storia mondiale. Il sole, la luce sorge a oriente, La luce è, 
tuttavia, la semplice relazione con se stessa; la luce universale, in se stes- 
sa, esiste al tempo stesso come soggetto, nel sole. Spesso si è raffigura- 
ta la scena di un cieco il quale acquisti all'improvviso la vista, contem- 
pli l'alba, il farsi della luce e il fiammeggiare del sole. L’oblio infinito di 
se stesso in mezzo alla purezza di questo chiarore è la prima cosa, la to- 
tale meraviglia. Ma ecco che il sole è ormai salito in cielo e la meraviglia 
diminuisce; lo sguardo cade sugli oggetti circostanti, da questi discende 
nell'interiorità e così ecco il progresso verso il rapporto fra gli uni e l’al- 
tra. Qui l'uomo esce dalla contemplazione inerte per passare all'attività 
e la sera ha innalzato un edificio, che prende forma dal suo sole inte- 
riore, Così, contemplando la sera questo edificio, l’uomo lo stima qual- 
cosa più che non quel primo sole esteriore. Infatti egli sta ora in rap- 
porto con il proprio spirito, dunque in un rapporto libero. Se teniamo 
presente questa immagine, ecco che qui è già racchiuso il corso della sto- 
ria mondiale, la grande opera diurna dello spirito. 

La storia mondiale procede da oriente a occidente, poiché l'Europa 
è senz'altro la fine della storia, l'Asia è il suo inizio. Per la storia mon- 
diale esiste un oriente xat’ tEoyfiv, laddove l'oriente è per sé qualcosa di 
affatto relativo; infatti, sebbene la terra formi una sfera, la storia non 
compie un giro intorno a essa, bensì possiede un oriente ben preciso e 
questo è l'Asia. In oriente sorge il sole fisico, esteriore, che tramonta in 
occidente; ma qui sorge il sole interiore della coscienza di sé, che diffon- 
de uno splendore superiore. La storia mondiale è la disciplina imposta 
alla sfrenatezza della volontà naturale, affinché divenga volontà univer- 
sale e libertà soggettiva. L'Oriente sapeva e sa soltanto che uro solo è li- 


- + dll 


Introduzione 91 


bero, il mondo greco e romano sapeva che a/cuni sono liberi, il mondò 
germanico sa che fusti sono liberi. Perciò la prima forma che vediamo 
nella storia è il dispotismo, la seconda sono la democrazia e l'aristocrazia, 
la terza è la monarchia. 

AI fine di comprendere questa partizione, dobbiamo osservare che 
lo Stato è la vita universale dello spirito. Nei suoi confronti gli individui 
si trovano per nascita in un rapporto di fiducia e consuetudine, e qui 
possiedono la loro essenza e la loro realtà. Perciò si tratta innanzitutto 
di sapere se la vita reale degli individui è la consuetudine e il costume 
di quell’unità, ancora senza riflessione, oppure se essi sono soggetti per 
sé, capaci di riflettere e dotati di personalità. Sotto questo aspetto oc- 
corre distinguere la libertà sostanziale dalla libertà soggettiva. La libertà 
sostanziale è la ragione insita nella volontà, la ragione che è in sé e si svi- 
luppa, poi, nello Stato. In questa determinazione della ragione, tuttavia, 
non esistono ancora l'intelligenza e il volere personali, vale a dire la li- 
bertà soggettiva, che solo nell'individuo determina se stessa e costitui- 
sce il riflettere dell’individuo nella sua coscienza morale. 

Finché si rimane fermi alla libertà solo sostanziale, i precetti e le leggi 
sono qualcosa di saldo in sé e per sé, di fronte al quale gli individui si tro- 
vano in un rapporto di completa servitù. Non c'è bisogno che tali leggi 
corrispondano alla volontà di ciascuno, così i soggetti si trovano in una 
condizione simile a quella dei bambini, i quali obbediscono ai genitori 
senza volontà né intelligenza proprie. Tuttavia, non appena si fa luce la li- 
bertà soggettiva e l’uomo si cala dalla realtà esteriore nella profondità del 
suo spirito, subentra l’antitesi propria della riflessione, la quale implica la 
negazione della realtà. Il ritiro dal presente forma già internamente un’an- 
titesi, la quale ha come lati Dio, la divinità, e il soggetto in quanto indivi- 
duo particolare. Nella coscienza immediata dell'Oriente questi due lati 
non sono separati. La sostanza si distingue invero dal singolo individuo, 
ma l’antitesi non è ancora posta nello spirito. 

Dobbiamo incominciare perciò con l'Oriente. Alla base di questo 
mondo si trova la coscienza immediata, la spiritualità sostanziale, ri- 
spetto alla quale la volontà soggettiva comincia a comportarsi come fe- 
de, fiducia, ubbidienza. Nella vita statale troviamo qui la libertà razio- 
nale realizzata, che si sviluppa senza procedere dentro di sé fino alla li- 
bertà soggettiva. È l’età infantile della storia. Figure sostanziali formano 
gli edifici sfarzosi dei regni orientali, dove già esistono tutte le determi- 
nazioni razionali, ma in modo tale che i soggetti rimangono solo acci- 
denti. Questi ultimi ruotano intorno a un centro, intorno al sovrano, il 
quale sta al vertice come patriarca, non però come despota nel senso del- 
l'impero romano. Infatti egli deve far valere la morale concreta e la so- 
stanza: deve mantenere in vigore i precetti essenziali già esistenti, men- 
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tre quanto da noi appartiene senz'altro alla libertà soggettiva procede 
qui dalla totalità, dall’universalità. Lo sfarzo dell’intuizione orientale è 
l’unico soggetto, inteso come sostanza alla quale tutto appartiene: nes- 
sun altro soggetto si separa e si riflette nella propria libertà soggettiva. 
Tutta la ricchezza della fantasia e della natura è consegnata a quella so- 
stanza, e in essa la libertà soggettiva è sommersa e ha il suo onore non 
dentro di sé, bensì in quell’oggetto assoluto. 

Tutti i momenti dello Stato, anche quello della soggettività, sono già 
presenti, ma non ancora conciliati con la sostanza. Infatti, al di fuori di 
quest’unico potere, al cospetto del quale nulla può assumere una figura 
indipendente, esiste solo un arbitrio orribile, che si aggira rovinoso al- 
l'esterno. Così vediamo schiere selvagge spezzare la cintura dell’altopia- 
no, irrompere nelle regioni agricole, devastarle, oppure insediarvisi, ab- 
bandonare la vita selvaggia, ma in ogni caso polverizzarsi senza risulta- 
to nella sostanza. 

Questa determinazione della sostanzialità si scinde in generale subi- 
to in due momenti, proprio perché non ha accolto e superato dentro di 
sé l'antitesi. Da un lato vediamo la durata, la stabilità — regni che, per 
così dire, appartengono allo spazio, una storia che non è storia, come, 
per esempio, in Cina, lo Stato fondato sul rapporto familiare e un go- 
verno paterno, il quale tiene unita la struttura complessiva grazie alla sua 
sollecitudine, alle sue esortazioni, alle sue pene, meglio sarebbe dire ai 
suoi castighi — un regno prosaico, poiché l’antitesi con la forma, con l’in- 
finità, con l’idealità non è ancora sorta. Dall'altro lato, a fronte di que- 
sta durata spaziale, sta la forma del tempo. Senza mutarsi al loro inter- 
no, 0 nel loro principio, gli Stati si trovano in un infinito mutamento re- 
ciproco, in un conflitto incessante, che prepara loro un rapido tramonto. 
Nel loro essere rivolti verso l’esterno, verso lo scontro e la lotta, affiora 
il presentimento del principio individuale, ma in una generalità a sua 
volta ancora inconsapevole, soltanto naturale — la luce, la quale non è 
ancora la luce dell’anima personale. 

Questa storia è in prevalenza ancora priva di storia, poiché si tratta 
sempre della ripetizione del medesimo maestoso tramonto, L'ultimo ve- 
nuto, che si sostituisce allo sfarzo precedente grazie al suo valore, alla 
sua forza, alla sua nobiltà d'animo, percorre il medesimo circolo di de- 
cadenza e tramonto. Tramonto a sua volta non autentico, poiché nessun 
progresso si compie attraverso tutto questo mutamento senza riposo. La 

storia si trasferisce così verso l'Asia centrale, sebbene solo in maniera 
esteriore, ovvero senza un nesso con quanto è accaduto in precedenza. 
Se vogliamo proseguire il paragone con le età dell’uomo, questa sareb- 
be l'adolescenza, che non ha più la tranquillità e la fiducia del bambi- 
no, ma piuttosto si accapiglia, si cimenta. 
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All’età giovanile è da comparare allora il mondo greco, poiché qui so- 
no individualità a formarsi. Questo è il secondo grande principio della 
storia mondiale. La morale concreta è qui il principio come in Asia, ma 
si tratta di quella morale che è scolpita nell’individualità ed equivale, co- 
sì, al libero volere degli individui. Qui c’è, dunque, l’unione della mo- 
rale concreta e della volontà soggettiva, ossia il regno della libertà bella, 
poiché l’idea si unisce a una figura plastica. Essa non esiste ancora per 
sé, separata in maniera astratta, bensì è congiunta immediatamente con 
la realtà, proprio come in una bella opera d’arte la sensibilità reca in sé 
l'impronta e l’espressione della spiritualità. Di conseguenza, questo re- 
gno è l'armonia vera, il mondo della fioritura più attraente, tuttavia ca- 
duca o effimera; è la morale ingenua, non ancora la moralità. 

La volontà individuale del soggetto riposa nel costume e nella con- 
suetudine immediata del diritto e delle leggi. Perciò l’individuo si trova 
in un'unità spontanea con il fine universale. Quanto in Oriente è diviso 
in due estremi, nella sostanza come tale e nel singolo individuo che va 
in polvere contro di essa, qui fa tutt'uno. Ma i princìpi separati sono uni- 
ti solo in maniera #ediata e perciò sono in sé, nel medesimo tempo, 
la contraddizione suprema. La bella morale concreta non è ancora pas- 
sata attraverso la lotta della libertà soggettiva rigenerata, non si è anco- 
ra purificata fino a divenire libera soggettività della morale concreta. 

Il terzo momento è il regno dell’universalità astratta: è il regno roma- 
no, l’aspro lavoro dell’erà adulta della storia. Infatti l’età adulta non si 
muove nell’arbitrio del signore, né in quel bell’arbitrio individuale, bensì 
sta al servizio del fine universale, nel quale l’individuo decade e raggiun- 
ge il proprio fine soltanto nel fine universale. Lo Stato incomincia a ele- 
varsi in maniera astratta e a formarsi in vista di uno scopo, al quale gli in- 
dividui prendono sì parte, ma non una parte diretta e concreta. In altre 
parole, i liberi individui sono sacrificati alla durezza del fine al quale de- 
vono votarsi, stando al servizio dell’universalità astratta. Il regno romano 
non è più il regno degli individui, com'era la città di Atene. Qui non ci so- 
no più letizia e gioiosità, bensì un lavoro duro e aspro. L'interesse si se- 
para dagli individui, i quali guadagnano, però, dentro di sé l'universalità 
formale astratta. Il fine universale soggioga gli individui, che, sottostan- 
dovi, devono rinunciare a se stessi, ma in cambio ricevono l’universalità 
loro propria, vale a dire la personalità: divengono persone giuridiche in 
quanto individui privati. In tal senso, come gli individui sono incorporati 
nel concetto astratto di persona, così anche i popoli nella loro individua- 
lità devono sperimentare un destino analogo; sotto questa universalità le 
loro figure concrete sono schiacciate e incorporate in massa. Roma divie- 
ne un Pantheon di tutti gli dèi e di ogni spiritualità, ma senza che tali dèi 
e tale spirito mantengano la loro vitalità originale. 
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Lo sviluppo del regno romano presenta due aspetti. Per un verso, es- 
so possiede dentro di sé l’antitesi esplicita, dichiarata, in quanto poggia 
sulla riflessione, sull'universalità astratta. Così, per sua natura, esso mette 
in scena la lotta intestina che gli è propria, con il risultato inevitabile che 
l’individualità arbitraria, l'autorità pienamente accidentale e affatto mon- 
dana di un signore, prende il sopravvento sull’universalità astratta. In ori- 
gine esiste l’antitesi fra il fine dello Stato, come universalità astratta, e la 
persona astratta; ma quando, nel corso della storia, la personalità diviene 
il fattore prevalente e la sua disintegrazione in atomi può essere mante- 
nuta in unità solo dall'esterno, sopravviene qui, chiamata a questo com- 
pito, l'autorità soggettiva del dominio. La legalità astratta è proprio que- 
sta interna mancanza di concretezza, di organizzazione spontanea. Dive- 
nuta un potere, quella legalità si lascia mettere in movimento e dominare 
solo da una potenza arbitraria, da una soggettività astratta, mentre il sin- 
golo individuo cerca consolazione per la libertà perduta in un diritto pri- 
vato evoluto. Questa è la mera conciliazione mondana del contrasto. 

Ma ora si fa sentire anche il dolore per il dispotismo: e lo spirito, re- 
spinto nelle sue profondità più segrete, abbandona il mondo senza dèi, 
cerca la conciliazione dentro di sé e inizia la propria vita interiore, la vi- 
ta di un’interiorità ricolma, concreta, dotata, nel medesimo tempo, di 
una sostanzialità che ha le sue radici non soltanto nell’esistenza esterna. 
Allora la conciliazione spirituale si genera nel profondo del cuore - pro- 
prio perché la personalità individuale si purifica e si trasfigura a univer- 
salità, a soggettività in sé e per sé, a personalità divina. Così a quel re- 
gno soltanto mondano si contrappone il regno spirituale, il regno della 
soggettività giunta al sapere di se stessa, della propria essenza, il regno 
dello spirito reale. 

A questo punto si fa avanti il regno germanico”, il quarto momento 
della storia mondiale: nel paragone con le età dell’uomo, esso dovrebbe 
corrispondere alla vecchizia. La vecchiaia naturale è debolezza: al con- 
trario, la vecchiaia dello spirito è la sua maturità completa, dove esso ri- 
torna sì all'unità, ma come spirito. 

Questo regno ha inizio con la conciliazione avvenuta nel cristianesi- 
mo. Senonché la conciliazione è compiuta solo in sé, così che il regno 
germanico ha inizio piuttosto con la smisurata antitesi fra il principio 
spirituale, religioso, e la realtà barbarica stessa. Lo spirito, inteso come 
coscienza di un mondo interiore, è all’inizio ancora astratto e, di conse- 
guenza, la mondanità è lasciata all’arbitrio e alla rozzezza. A tale roz- 
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zezza, a tale arbitrio si oppone per primo il principio w407eft4r0, la tra- 
sfigurazione del mondo orientale. Questo principio si è sviluppato più 
tardi e più rapidamente del cristianesimo, che ha avuto bisogno di otto 
secoli per assurgere a figura mondiale. Tuttavia, il principio del mondo 
germanico è stato plasmato nella realtà concreta soltanto dalle nazioni 
germaniche. Anche qui esiste l’antitesi fra il principio spirituale nel re- 
gno ecclesiastico e la barbarie rozza, selvaggia, nel regno mondano. La 
mondanità dev'essere commisurata al principio spirituale, ma ancora 
non lo è, è ferma soltanto al dovere: il potere mondano, abbandonato 
dallo spirito, non può che scomparire sulle prime al cospetto del pote- 
re ecclesiastico. Ma quest’ultimo affonda nel potere mondano, così da 
perdere, insieme alla sua funzione, anche la sua forza. 

Da questa corruzione del lato ecclesiastico, ossia della Chiesa, emer- 
ge la forma superiore del pensiero razionale: lo spirito, respinto ancora 
una volta dentro di sé, produce la sua opera nella forma del pensiero ed 
è divenuto capace di realizzare la ragione a partire dal solo principio del- 
la realtà. Così accade che, grazie all’efficacia di determinazioni univer- 
sali, aventi per base il principio dello spirito, il regno del pensiero vie- 
ne partorito nella realtà. I contrasti fra Stato e Chiesa scompaiono; lo 
spirito si trova immerso nella mondanità, alla quale dà la forma di un’in- 
terna esistenza organica. Lo Stato non viene più dopo la Chiesa, non le 
è più subordinato. La Chiesa non mantiene più privilegi e lo spirito non 
è più estraneo allo Stato. La libertà ha trovato il modo di realizzare il 
suo concetto come la sua verità. Questo è il traguardo della storia mon- 
diale, e noi dobbiamo percorrere il lungo cammino che abbiamo appe- 
na descritto per sommi capi, Tuttavia, la lunghezza del tempo è qual- 
cosa di affatto relativo e lo spirito appartiene all’eternità. Non esiste, per 
lo spirito, lunghezza in senso vero e proprio. 


Parte prima 


IL MONDO ORIENTALE 


Dobbiamo incominciare con il mondo orientale, a misura che vi ve- 
diamo degli Stati. La diffusione del linguaggio e la formazione dei po- 
poli giacciono al di là della storia. La storia è prosa, i miti non conten- 
gono ancora storia. Ad aver coscienza dell’esistenza esteriore si arriva 
solo con determinazioni astratte; quando c’è la capacità di dar forma a 
leggi, allora appare anche la possibilità di concepire gli oggetti in prosa. 
La preistoria è l'età che precede la vita nello Stato, perciò essa giace al 
di là della vita cosciente di sé. Sulla preistoria possiamo avanzare sup- 
posizioni e congetture, ma queste non sono ancora fatti. 

Il mondo orientale ha come suo principio più preciso la sostanzialità 
della morale concreta. È il primo assoggettamento dell’arbitrio, che va 
perduto in questa sostanzialità. Le prescrizioni morali sono enunciate in 
forma di leggi, ma così che la volontà soggettiva viene governata dalle 
leggi come da una potenza esterna. Vita interiore, disposizione d’animo, 
coscienza morale, libertà formale, tutto ciò non esiste; le leggi sono ap- 
plicate soltanto in maniera esteriore e sussistono solo come diritto coer- 
citivo. Anche il nostro diritto civile contiene, invero, doveri coattivi: pos- 
so essere tenuto a restituire una proprietà altrui, a rispettare un contratto 
stipulato; tuttavia, da noi l'elemento morale non sta soltanto nella coer- 
cizione, bensì nel sentimento e nella simpatia. 

In Oriente tutto ciò è comandato in maniera esteriore; così, per quan- 
to giusto sia l'ordine dato al contenuto della morale concreta, tuttavia 
l’interiorità si riduce a qualcosa di esteriore. A mancare non è la volontà 
capace d’impartire un ordine, bensì quella capace di eseguirlo in obbe- 
dienza a un comando interiore. Non ancora giunto all’interiorità, lo spi- 
rito si mostra, in genere, solo come spiritualità naturale. Esteriorità e in- 
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teriorità, legge e discernimento personale fanno ancora tutt'uno, e così 
avviene anche per la religione e lo Stato. La costituzione è, nel com- 
plesso, una teocrazia, il regno di Dio è altrettanto un regno mondano, e 
il regno mondano è non meno divino. In Oriente non si è ancora giun- 
ti alla coscienza di quel che noi chiamiamo Dio. Infatti il nostro Dio si 
fa avanti solo nell’elevazione alla sfera sovrasensibile: se noi obbediamo, 
è perché attingiamo a noi stessi la misura di quel che facciamo, mentre 
in Oriente la legge è ciò che ha valore in sé, senza bisogno di un con- 
corso da parte del soggetto. In quella legge l’uomo non ha l’intuizione 
della propria volontà, bensì di una volontà a lui del tutto estranea. 

Delle singole parti dell'Asia abbiamo già escluso come non storiche 
l'Asia settentrionale, in quanto e fin tanto che i suoi nomadi non saran- 
no usciti allo scoperto sul terreno storico, e la Siberia. Il resto del mon- 
do asiatico si suddivide in quattro territori. In primo luogo le pianure 
fluviali, formate dal Fiume Giallo e dal Fiume Azzurro, nonché dall’al- 
topiano dell’Asia posteriore — la Cina e la Mongolia. In secondo luogo 
la valle del Gange e quella dell'Indo. Il terzo teatro della storia sono le 
pianure fluviali dell’Oxos e del Iassarte, l'altopiano della Persia e le al- 
tre pianure dell'Eufrate e del Tigri, alle quali si congiunge l'Asia ante- 
riore. In quarto luogo le pianure fluviali del Nilo. 

La storia ha inizio con la Cir4 e i Mongoli, con il regno del potere teo- 
cratico. Cina e Mongoli hanno come loro principio il patriarcato, in Cina 
sviluppato in un sistema organizzato di vita statale secolare, presso i Mon- 
goli concentrato nella semplicità di un regno spirituale, religioso. In Cina 
il monarca è il capo in quanto è il patriarca: le leggi dello Stato attengono 
in parte al diritto, in parte alla moralità, Così la legge interiore, il sapere 
soggettivo intorno al contenuto del proprio volere, inteso come interio- 
rità personale, è, a sua volta, un comandamento giuridico esteriore. Per- 
ciò la sfera dell'interiorità non giunge qui a maturità, poiché le leggi mo- 
rali sono trattate come leggi dello Stato e il diritto riceve, a sua volta, l’ap- 
parenza della moralità. Tutto quanto cade per noi sotto il nome di sog- 
gettività si concentra qui nel capo dello Stato, il quale prende ogni sua 
decisione per il bene, la salute e la pietà dell'intera comunità. A fronte di 
questo regno secolare sta, come regno ecclesiastico, il regno mongolico, il 
quale ha per suo capo il lama, venerato come Dio. In questo regno della 
spiritualità non si perviene a una vita statale secolare. 

Nella seconda figura, nel regno indiano, vediamo per prima cosa dis- 
solta l’unità dell’organismo statale, il perfetto meccanismo, come esiste in 
Cina: i poteri particolari appaiono sciolti e si fronteggiano in maniera li- 
bera. Le diverse caste sono certo qualcosa di fisso, ma grazie alla religio- 
ne, che le istituisce, divengono differenze naturali. In tal modo gli indivi- 
dui perdono ancora di più in personalità, per quanto possa sembrare che 
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traggano un guadagno da questa liberazione delle differenze. Infatti, dal 
momento che l'organismo dello Stato non viene più articolato e determi- 
nato da un soggetto sostanziale, come in Cina, le differenze cadono sotto 
il potere della natura e si trasformano in differenze di caste. L'unità, dove 
bisogna che confluiscano infine queste divisioni, è un’unità religiosa; co- 
sì sorgono un’aristocrazia teocratica e il suo dispotismo. 

Qui, a onor del vero, ha inizio anche la distinzione fra la coscienza spi- 
rituale e le condizioni mondane. Tuttavia, poiché la libertà reciproca delle 
differenze è la cosa principale, così anche nella religione ritroviamo il prin- 
cipio d'isolare i momenti dell'idea, un principio che racchiude in sé gli 
estremi più lontani: la rappresentazione astratta di Dio come uno e sem- 
plice e la rappresentazione delle potenze naturali sensibili. A mantenere 
uniti i due estremi è solo un continuo mutamento, un oscillare mai pago 
da un estremo all’altro, uno stato di esaltazione selvaggia e incoerente, la 
quale deve per forza apparire follia a una coscienza regolata dall’intelletto. 

La terza grande figura, che ora si fa avanti di contro all’Uno immo- 
bile della Cina e contro l'inquietudine indiana, oscillante, sfrenata, è il 
regno persiano. La Cina è orientale in maniera del tutto caratteristica; 
l'India, potremmo metterla in parallelo con la Grecia, mentre la Persia 
con Roma. Detto altrimenti, in Persia la teocrazia appare come monar- 
chia. Ora, la monarchia è una costituzione che concentra sì la propria 
articolazione nel vertice, rappresentato dal capo, tuttavia non vede in co- 
lui che siede sul trono né qualcuno che tutto disponga né un domina- 
tore arbitrario; al contrario, la sua volontà esiste sotto forma di legalità, 
condivisa con i sudditi, Così abbiamo un principio universale, una leg- 
ge, che sta alla base di tutto, ma un principio ancora affetto dall’antite- 
si, perché solo naturale. Di conseguenza, la rappresentazione che lo spi- 
rito ha di sé in questo stadio è ancora affatto naturale, è la luce. 

Questo principio universale qualifica tanto il monarca quanto cia- 
scuno dei suoi sudditi, onde lo spirito persiano è lo spirito puro, illu- 
minato, l’idea di un popolo il quale vive nella purezza di una morale con- 
creta come in una comunità sacra. Senonché questa comunità in parte 
non ha superato l’antitesi che l’affligge, in quanto comunità naturale, co- 
sì che la sua sacralità conserva la qualità del dover essere, in parte que- 
st'antitesi si mostra in Persia nella forma di un impero esercitato su po- 
poli ostili così come nella coesione delle diverse nazioni. L'unità persia- 
na non è l’unità astratta propria del regno cinese, bensì ha il compito di 
governare sopra molte popolazioni diverse, che riunisce sotto il mite po- 
tere della propria universalità e sulle quali tutte sparge la luce alla ma- 
niera di un sole benedicente, che risveglia e riscalda. 

Questa universalità, che è solo la radice, lascia a ogni principio parti- 
colare la libertà di sprigionarsi, diffondersi e ramificarsi come può. Perciò 
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nel sistema di questi popoli particolari tutti i diversi principi se ne stanno, 
a loro volta, completamente separati e continuano a esistere gli uni a fian- 
co degli altri. In questa gran quantità di popoli troviamo nomadi vaganti, 
poi vediamo il commercio e la piccola industria sviluppati a Babilonia e in 
Siria, la sensualità più folle, l'esaltazione più sfrenata. Il rapporto verso l’e- 
sterno si sviluppa lungo le coste. In mezzo a questo pantano ci si fa incon- 
tro il Dio spirituale degli Ebrei, che esiste solo per il pensiero, alla manie- 
ra di Brahma, ma che è tuttavia geloso ed esclude da sé e cancella l’intera 
particolarità della differenza, lasciata libera in altre religioni. Il regno per- 
siano può, dunque, lasciare che i princìpi particolari si conservino liberi per 
sé, ma proprio per questo motivo ha viva l’antitesi al suo interno. Non con- 
tinua a esistere chiuso dentro di sé in maniera astratta e tranquilla, come la 
Cina e l'India, così costituisce un reale passaggio nella storia mondiale. 

Se la Persia costituisce il passaggio esterno alla vita greca, il passaggio 
interno è mediato dall'Egitto. Qui le contraddizioni astratte sono penetra- 
te dallo spirito, una penetrazione che è per esse una dissoluzione. Questa 
conciliazione, che esiste solo in sé, rappresenta, semmai, la lotta delle de- 
terminazioni contraddittorie. Ancora incapaci di dare alla luce un accor- 
do, esse solo si prefiggono di generarlo; così costituiscono un enigma per 
se stesse e per gli altri, un enigma che ha per sua soluzione il mondo greco. 

Se mettiamo a confronto questi regni in base ai loro diversi destini, ec- 
co che il regno formato da quella coppia di fiumi cinesi è l’unico regno del- 
la durata che ci sia al mondo. Le conquiste non possono far nulla a questo 
regno. Anche il mondo del Gange e dell’Indo si è conservato; questa spen- 
sieratezza è parimenti imperitura, senonché è destinata, per sua natura, a 
mescolarsi, a essere soggiogata e oppressa. Mentre questi due regni sono 
rimasti sulla terra, almeno se intendiamo il presente in senso temporale, 
non c’è ormai traccia dei regni del Tigri e dell'Eufrate, se non tutt'al più 
un ammasso di macerie; infatti l'impero persiano, come regno di passag- 
gio, è il regno della caducità, mentre i regni del mar Caspio sono abban- 
donati all'antica lotta fra Iran e Turan!. Quanto poi al regno di quell’uni- 
co fiume, il Nilo, esso esiste solo sottoterra, nei suoi morti senza voce, 0g- 
gi deportati nei musei di tutto il mondo, e nelle loro dimore maestose; so- 
pra la terra, infatti, rimangono proprio solo queste splendide tombe. 


Sezione prima 
CINA 


La storia ha da incominciare con il regno della Cina. È il regno più 
antico, per quanto la storia dà notizia, e il suo principio è così sostan- 
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ziale da essere per questo regno il principio più antico e più nuovo nel 
medesimo tempo. Già presto vediamo la Cina crescere fino alla condi- 
zione nella quale si trova oggi. Ancora vi manca il contrasto fra l'essere 
oggettivo e il movimento soggettivo; così ogni possibilità di mutamento 
è esclusa, e l'elemento statico, che riappare eternamente, sostituisce quel 
che noi chiameremmo l’elemento storico. La Cina e l'India giacciono, 
per così dire, ancora fuori della storia mondiale, quali presupposti dei 
momenti che, solo riuniti, daranno origine al suo processo vivente. So- 
stanzialità e libertà soggettiva sono unite senza distinzione né contrad- 
dizione fra i due lati, così la sostanza non può giungere dentro di sé al- 
la riflessione, alla soggettività. La sostanza, che appare sotto forma di 
morale concreta, non regna in quanto disposizione d'animo del sogget- 
to, bensì come dispotismo del capo. 

Nessun popolo ha tanti storici così strettamente collegati fra loro co- 
me il popolo cinese. Anche altri popoli asiatici possiedono tradizioni an- 
tichissime, ma non una storia. I Veda degli Indù non sono una storia; le 
tradizioni degli Arabi sono molto antiche, ma alla base non c’è uno Sta- 
to con il suo sviluppo. Questo esiste invece in Cina, dove lo Stato si è 
costituito in maniera peculiare. La tradizione cinese risale fino a tremi- 
la anni prima della nascita di Cristo, e lo Shu-king?, il libro fondamen- 
tale di questa tradizione, che prende le mosse dal governo di Yao, col- 
loca questo governo nel 2357 a.C. Di passaggio, possiamo osservare qui 
che anche gli altri regni asiatici si spingono molto indietro nella crono- 
logia. Secondo il calcolo di un inglese, la storia egiziana, per esempio, 
risale fino al 2207 a.C., quella assira fino al 2221, quella indiana fino al 
2204. In relazione ai principali regni dell'Oriente, le saghe rimontano, 
dunque, fin circa al 2300 a.C. Se facciamo il confronto con la storia del- 
l'Antico Testamento, è abituale assumere che dal diluvio universale di 
Noè fino a Cristo siano trascorsi duemilaquattrocento anni. Johannes 
von Miiller® ha, tuttavia, avanzato importanti obiezioni contro questo 
numero. Egli colloca il diluvio universale nel 3473 a. C., dunque circa 
mille anni prima, attenendosi, in questo, alla traduzione alessandrina dei 
libri mosaici. Lo faccio notare solo per mettere in chiaro che, quand’an- 
che ci imbattessimo in date più antiche del 2400 a. C. e non sentissimo 
parlare del diluvio, non perciò dovremmo provare maggior disagio per 
quanto riguarda la cronologia. 

I Cinesi possiedono libri antichissimi e fondamentali, dai quali è pos- 
sibile conoscere la loro storia, la loro costituzione e la loro religione. I 
Veda, i documenti mosaici sono libri affini, così come i canti omerici. 
Presso i Cinesi questi libri recano il nome di Kirg® e costituiscono la ba- 
se di tutti i loro studi. Lo Shu-king contiene la storia, tratta del governo 
degli antichi re, e riporta gli ordini emanati da questo o quel re. Lo Y?- 
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king è fatto di figure, nelle quali si è creduto di vedere le basi della scrit- 
tura cinese, ed è considerato anche il fondamento della meditazione ci- 
nese. Incomincia con le astrazioni dell’unità e della dualità, per trattare 
poi delle esistenze concrete di codeste forme di pensiero astratte. Infi- 
ne lo Shi-king è il libro dei canti più antichi e disparati. Tutti gli alti fun- 
zionari avevano un tempo l’incarico di recare con sé, in occasione della 
festa annuale, tutte le poesie composte nel corso di quell’anno nella lo- 
ro provincia. Seduto in mezzo al suo tribunale, l’imperatore era il giu- 
dice di queste poesie, e quelle ritenute buone ricevevano una sanzione 
pubblica. Oltre a questi tre libri fondamentali, venerati e studiati in ma- 
niera particolare, ce ne sono altri due, meno importanti, vale a dire il Li- 
ki (o anche Li-king), che contiene gli usi e il cerimoniale riservati al- 
l’imperatore e ai funzionari, con l'aggiunta di un'appendice, lo Yo-kirg, 
che tratta della musica, e lo Tshw-tsî, la cronaca del regno Lu, nel qua- 
le apparve Confucio. Questi libri sono la base della storia, dei costumi 
e delle leggi della Cina. 

Questo impero ha attirato presto su di sé l’attenzione degli Europei, 
sebbene sul suo conto esistessero solo saghe indeterminate. Lo si è sem. 
pre ammirato alla stregua di un paese sorto da sé, che sembrava non in- 
trattenere rapporti con il mondo esterno, 

Nel secolo XIII un veneziano (Marco Polo)” lo esplorò per la prima 
volta, ma le sue notizie furono ritenute favolose. Più tardi si trovò con- 
fermato appieno tutto quel che egli aveva detto sull’estensione e sulla 
grandezza del paese. Secondo la stima più scarsa, la Cina racchiudereb- 
be centocinquanta milioni di abitanti, secondo un’altra duecento e se- 
condo la stima più elevata addirittura trecento milioni?. Dall’estremo 
nord verso sud la Cina si estende sino all’India, a est confina con l’o- 
ceano, verso ovest si allarga fino alla Persia in direzione del mar Caspio. 
La Cina vera e propria è sovrappopolata. Lungo i due fiumi, Hoang-ho 
e Yang-tse-kiang, abitano diversi milioni di uomini, i quali vivono del 
tutto a loro agio sistemati sui fiumi. La popolazione, l’amministrazione 
statale, perfettamente organizzata ed elaborata fin nei minimi dettagli, 
hanno riempito di stupore gli Europei; soprattutto si è ammirata la pre- 
cisione con la quale venivano redatte le opere di storia. 

In Cina gli storici appartengono al corpo dei più alti funzionari. Due 
ministri, che si trovano sempre nella cerchia dell’imperatore, hanno l’in- 
carico di mettere per scritto su fogli sparsi tutto quel che l’imperatore 
fa, comanda e sentenzia, che viene poi rielaborato e adoperato dagli sto- 
rici. Non possiamo addentrarci più a fondo nei singoli aspetti di questa 

storia, che ci sarebbe d’intralcio nel nostro svolgimento, dal momento 
che nulla essa svolge. Rimonta a tempi antichissimi, dove si fa il nome 
di Fohi? come dispensatore di cultura, che avrebbe diffuso per la prima 
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volta una civiltà per tutta la Cina. Fohi dovrebbe essere vissuto nel se- 
colo XXIX a.C., dunque prima dell’epoca donde prende le mosse lo Shwu- 
king; ma gli elementi mitici e preistorici sono trattati senz'altro come 
qualcosa di storico dagli storiografi cinesi. 

Il primo terreno della storia cinese è l'angolo settentrionale, la Cina 
vera e propria, là verso quel punto dove lo Hoang-ho discende dalle 
montagne; solo più tardi l'impero cinese si è allargato a sud, in direzio- 
ne dello Yang-tse-kiang. Il racconto inizia dallo stato nel quale gli uo- 
mini conducevano una vita selvaggia, ossia vivevano nei boschi, si nu- 
trivano dei frutti della terra e si vestivano con le pelli di animali selvati- 
ci. Non c’era fra loro nessuna nozione di leggi determinate. Si ascrive a 
Fohi (da distinguere bene da Fo, il fondatore di una nuova religione) il 
merito di aver insegnato agli uomini a costruirsi capanne e fabbricarsi 
abitazioni; egli avrebbe richiamato la loro attenzione sul mutamento e 
sul ritorno delle stagioni, avrebbe introdotto il baratto e il commercio, 
avrebbe fondato la legislazione matrimoniale. Avrebbe insegnato che la 
ragione proviene dal cielo e avrebbe tenuto lezioni sulla coltivazione del- 
la seta, sulla costruzione di ponti e sull’uso di bestie da soma. Su tutti 
questi inizi gli storiografi cinesi si dilungano molto. 

La storia successiva non è altro che la diffusione della civiltà così ori- 
ginata verso il sud e l'avviamento di uno Stato e di un governo. Il gran- 
de regno, che si era formato a poco a poco, si frantumò ben presto in 
numerose provincie, le quali condussero lunghe guerre fra di loro, per 
riunirsi poi di nuovo in un tutto. Le dinastie sono cambiate spesso in 
Cina e quella oggi al governo è definita, di regola, la ventiduesima. In 
rapporto all'ascesa e al declino delle stirpi regnanti mutavano anche le 
diverse capitali che incontriamo nell’impero. Per molto tempo la capi- 
tale fu Nanchino, ora è Pechino, in passato lo furono ancora altre città. 
La Cina ha dovuto sostenere molte guerre con i Tartari, che penetrava- 
no in profondità nel paese. Contro le invasioni dei popoli nordici fu op- 
posta la Grande Muraglia, costruita da Shi-hoang-ti!° e considerata da 
sempre un capolavoro. Questo principe ha suddiviso tutto quanto l’im- 
pero in trentasei provincie ed è, in particolare degno di menzione anche 
per aver perseguitato l’antica letteratura, soprattutto i libri di storia e gli 
studi storici in genere. Ciò è accaduto nell’intento di consolidare la pro- 
pria dinastia attraverso l’annientamento della memoria delle dinastie 
precedenti. Dopo che i libri di storia furono ammassati e bruciati, nu- 
merose centinaia di dotti si rifugiarono sui monti, per conservarvi le ope- 
re rimaste. Chiunque di loro fosse catturato pativa un destino identico 
a quello dei libri. Questo rogo dei libri è un evento molto importante, 
sebbene, ciò nonostante, i libri canonici veri e propri si siano conserva- 
ti, com'è il caso dappertutto. 
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La Cina entrò in contatto con l’Occidente!! verso il 64 d.C. A quel 
tempo, così si racconta, un imperatore cinese mandò i suoi inviati in vi- 
sita presso i saggi dell'Occidente. Vent'anni più tardi un generale cine- 
se si sarebbe spinto fino in Giudea; all’inizio del secolo VIII d.C. sa- 
rebbero arrivati in Cina i primi Cristiani!?, dei quali i visitatori succes- 
sivi pretendono di aver trovato ancora tracce e monumenti. Un regno 
tartaro Liao-tong, esistente a nord della Cina, sarebbe stato distrutto dai 
Cinesi intorno al 1100 con l’aiuto dei Tartari occidentali; ma proprio 
questo episodio avrebbe dato ai Tartari l'occasione di mettere salda- 
mente piede in Cina!, Allo stesso modo, si sarebbe concesso d’insediarsi 
nel paese ai Manciù, con i quali la Cina si trovò in guerra nei secoli XVI 
e XVII, finché proprio in seguito a questa guerra la dinastia attuale!* 
s'impadronì del trono. Tuttavia, questa nuova famiglia regnante non ha 
prodotto nessun altro cambiamento nel paese, proprio come già era ac- 
caduto al tempo della precedente conquista da parte dei Mongoli nel 
1281!. I Manciù che vivono in Cina devono istruirsi a puntino nelle leg- 
gi e nelle scienze cinesi. 

Da questi pochi dati della storia cinese passiamo a considerare lo spi- 
rito della costituzione, che è rimasta sempre uguale. Esso è il risultato 
del principio generale: unità immediata dello spirito sostanziale e del- 
l’individualità; ma è lo spirito della famiglia, qui esteso al paese più po- 
poloso. Ancora non esiste il momento della soggettività, vale a dire la ri- 
flessione interiore della volontà individuale opposta alla sostanza, alla 
potenza che divora la singola volontà; né accade ancora che questa po- 
tenza sia posta dalla volontà individuale come propria essenza, dove la 
volontà si sappia libera. La volontà universale si attua in maniera im- 
mediata attraverso la volontà individuale: quest’ultima non ha nessuna 
nozione di se stessa, da opporre alla sostanza, al punto da non riuscire 
ancora a opporre a sé la sostanza neppure intesa come potenza, per 
esempio alla maniera del giudaismo, dove il Dio geloso viene saputo co- 
me negazione dell’individuo. 

In Cina la volontà universale enuncia senz'altro quel che l’individuo 
deve fare, e costui segue e obbedisce in maniera altrettanto irriflessa e 
impersonale. Qualora non obbedisca, egli esce con ciò dalla sostanza, e 
così, poiché la sua uscita non è mediata da una discesa nelle profondità 
dell’animo, anche la pena non lo coglie nella sua interiorità, bensì nel- 
l’esistenza esteriore. Perciò lo Stato cinese, nel suo insieme, manca del 
momento della soggettività, così come, d'altro lato, non si basa affatto 
sulla disposizione d’animo di quanti lo compongono. La sostanza è im- 
mediatamente un soggetto, l’imperatore, ed è proprio la legge dell’im- 
peratore a costituire la disposizione d’animo dei sudditi. Ciò nonostan- 
te, questo mancare della disposizione d’animo in Cina non è arbitrio, 
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perché l’arbitrio sarebbe già, di per sé, ricco di una determinata dispo- 
sizione d'animo, vale a dire sarebbe soggettivo e mobile. Al contrario, 
qui si fa valere la volontà universale, la sostanza, la quale è soltanto ugua- 
le a se stessa, non ha ancora fatto posto dentro di sé a qualcos'altro. 

Questo rapporto, formulato in maniera più accurata e più conforme 
alla rappresentazione, è la famiglia. Lo Stato cinese si basa solo su que- 
sto legame morale, il suo tratto distintivo è la pietà familiare oggettiva. 
I Cinesi sanno di appartenere alla loro famiglia e, nello stesso tempo, di 
essere figli dello Stato. Perfino nella famiglia essi non sono persone, poi- 
ché l’unità sostanziale, nella quale si trovano a vivere dentro la famiglia, 
è l’unità del sangue e della naturalità. E così non sono persone nello Sta- 
to, poiché qui prevale il rapporto patriarcale e il governo si fonda sul- 
l'esercizio della cura paterna da parte dell’imperatore, che mantiene tut- 
to in ordine. Come rapporti fondamentali, coltivati con il massimo ri- 
spetto e immutabili, sono indicati nello Shu-&ing i seguenti cinque 
doveri: 1. il dovere reciproco dell’imperatore e del popolo, 2. del padre 
e dei figli, 3. del fratello maggiore e del fratello minore, 4. del marito e 
della moglie, 5. dell'amico verso l’amico. Possiamo notare qui di pas- 
saggio che il numero cinque è, in generale, qualcosa di fisso tra i Cine- 
si, ricorrente fra loro così spesso come da noi il numero tre; essi hanno 
cinque elementi naturali!*; aria, acqua, terra, metallo e legno; ritengono 
che esistano quattro regioni celesti e in più il centro; infine i luoghi sa- 
cri, dove si erigono altari, sono formati da quattro montagne e da una 
quinta nel mezzo!?. 

I doveri della famiglia valgono senza restrizioni e si è tenuti a rispet- 
tarli per legge. Il figlio non può rivolgere la parola al padre entrando 
nella sala; deve quasi schiacciarsi di fianco alla porta e non può lasciare 
la stanza senza il permesso del padre. Alla morte del padre, il figlio de- 
ve portare il lutto per tre anni e non può mangiare carni né bere vino; 
gli affari cui si dedicava, perfino gli affari di Stato ristagnano, poiché è 
obbligato ad astenersene; durante questo periodo l’imperatore stesso, 
entrando in carica, non si dedica ai suoi lavori di governo. Nessun ma- 
trimonio può essere stipulato nella famiglia durante il periodo di lutto. 
Solo al compimento dei cinquant'anni si è liberati dal grande rigore del 
lutto, al fine di evitare a chi è in lutto il rischio di dimagrire; a ses- 
sant’anni il rigore è mitigato ancora di più e a settanta tutto si limita al 
colore degli abiti. La madre è onorata tanto quanto il padre. Quando 
lord Macartney vide l’imperatore, costui aveva sessantotto anni (fra i Ci- 
nesi sessanta è una cifra tonda fissa, come da noi cento); nondimeno, 
ogni mattina egli si recava a piedi in visita da sua madre'*, per dimo- 
strarle rispetto. Gli auguri per il nuovo anno sono scambiati in presen- 
za della madre dell’imperatore, il quale può ricevere gli omaggi dei gran- 
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di della corte solo dopo aver reso i suoi alla madre. La madre rimane 
sempre la consigliera prima e costante dell’imperatore, e tutto ciò che 
riguarda la famiglia è reso noto in suo nome. 

I meriti del figlio non sono attribuiti a lui, ma al padre. Quando un 
primo ministro pregò una volta l’imperatore di concedere un titolo ono- 
rifico al padre defunto, l’imperatore fece rilasciare un documento, dove 
si leggeva: «Una carestia devastava l'impero: Tuo padre ha dato riso ai 
bisognosi. Quale beneficenza! L'impero era sull'orlo della rovina: Tuo 
padre lo difese a rischio della propria vita. Quale fedeltà! L’ammini- 
strazione dell’impero era affidata a tuo padre: Egli fece ottime leggi, 
mantenne la pace e la concordia con i principi vicini e affermò i diritti 
della mia corona. Quale saggezza! Perciò il titolo onorifico che gli con- 
ferisco è: Benefico, fedele e saggio». Il figlio aveva compiuto tutto ciò 
che qui era attribuito al padre!”. In questo modo gli antenati arrivano a 
ottenere titoli onorifici attraverso i posteri (al contrario di quanto acca- 
de fra noi). In compenso, tuttavia, ogni padre di famiglia è anche re- 
sponsabile per le mancanze dei suoi discendenti. Ci sono doveri dal bas- 
so verso l’alto, ma nessun dovere vero e proprio dall’alto verso il basso. 

Un’aspirazione importante dei Cinesi è quella di aver figli che pos- 
sano rendere loro l'onore della sepoltura, onorare la loro memoria do- 
po la morte e abbellire la loro tomba. Benché un cinese possa avere di- 
verse mogli, soltanto una è la signora della casa, che i figli delle concu- 
bine sono tenuti a rispettare senz'altro come madre. Nel caso un cinese 
non riuscisse ad aver figli da nessuna delle proprie mogli, egli potrebbe 
procedere all'adozione, proprio per garantirsi quell’onore dopo la mor- 
te. Infatti, è una condizione inderogabile che la tomba dei genitori sia 
visitata ogni anno. Qui si rinnovano di anno in anno le lamentazioni e 
alcuni vi si trattengono, talvolta, per un periodo da uno a due mesi, on- 
de lasciare pieno corso al loro dolore. Il cadavere del padre appena mor- 
to è spesso tenuto in casa da tre fino a quattro mesi, e durante questo 
periodo nessuno può accomodarsi su una sedia e dormire nel letto. In 
Cina ogni famiglia ha una sala degli antenati, dove i membri della fami- 
glia si riuniscono tutti gli anni. Colà sono esposti i ritratti di quanti han- 
no rivestito incarichi elevati, e sono scritti su tavolette i nomi degli uo- 
mini e delle donne che hanno avuto minore importanza. Allora l’intera 
famiglia pranza riunita e i più poveri sono ospitati dai più ricchi, Si nar- 
ra che, quando un mandarino, divenuto cristiano?9, ebbe cessato di ono- 
rare i suoi antenati in questo modo, si espose a grandi persecuzioni da 
parte della sua famiglia. Tanto precisa quanto la regolamentazione dei 
rapporti fra il padre e i figli, è quella tra il fratello maggiore e i fratelli 
minori. Sebbene in minor grado, anche i primogeniti hanno titoli per es- 
sere onorati, 
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Questa base familiare è anche la base della costituzione, se vogliamo 
parlare di costituzione. Infatti, sebbene l’imperatore abbia il diritto di 
un monarca, posto al vertice di tutto uno Stato, tuttavia egli lo esercita 
alla maniera di un padre sui propri figli. È un patriarca, e sopra di lui si 
accumula tutto quello che nello Stato può avanzare pretese al rispetto. 
L'imperatore è altrettanto il capo della religione e della scienza, come 
avremo modo di dire con ampiezza in seguito. Questa cura paterna del- 
l’imperatore e lo spirito dei suoi sudditi — simili a bambini, incapaci di 
uscire dalla sfera morale familiare e di acquistarsi una propria libertà ci- 
vile — fanno sì che l'intero paese, un impero, un governo, un sistema di 
vita, sia nel medesimo tempo morale e affatto prosaico, vale a dire in- 
tellettualistico, senza ragione libera e senza fantasia. 

Il massimo rispetto dev'essere reso all’imperatore. Per la sua condi- 
zione è costretto a governare di persona e deve conoscere da sé le leggi e 
gli affari dell'impero, sebbene i tribunali alleggeriscano le sue incomben- 
ze. Ciò nonostante, il suo puro arbitrio ha poco spazio, poiché tutto av- 
viene sulla base di antiche massime del regno; tuttavia, non meno neces- 
saria è la sua sorveglianza, che mantiene costante la disciplina. Perciò i 
principi imperiali sono educati con il massimo rigore, il loro fisico viene 
indurito e le scienze diventano presto la loro occupazione. La loro educa- 
zione è condotta sotto la sorveglianza dell’imperatore. Presto si mostra lo- 
ro come l’imperatore sia il capo dell'impero e com’egli debba apparire in 
ogni cosa il primo e il migliore. Ogni anno i prìncipi sono sottoposti a un 
esame e ne è rilasciata un'estesa dichiarazione a tutto quanto l'impero, che 
segue queste faccende con partecipazione straordinaria. 

Così in Cina si è arrivati ad avere i governanti più grandi e migliori, 
per i quali sarebbe appropriato parlare di saggezza salomonica; in par- 
ticolare, l’attuale dinastia Manciù si è segnalata per spirito e capacità fi- 
sica. Tutti gli ideali di prìncipi e di educazione principesca, come sono 
stati esposti in grande varietà a partire dal Té/érzague di Fénelon, han- 
no qui la loro sede. In Europa non può esserci un altro Salomone. Al 
contrario, qui c'è il terreno adatto per questi governi, che sono anzi ne- 
cessari, poiché la giustizia, il benessere, la sicurezza dell'intera comunità 
riposano sull’unico impulso proveniente dall’estremità superiore di tut- 
ta quanta la catena gerarchica. La condotta dell'imperatore è raffigura- 
ta come il massimo della semplicità, della naturalezza, della nobiltà e del- 
l'intelligenza. Immune da ottusa superbia, asprezza di linguaggio, sde- 
gnosità, egli vive nella consapevolezza della propria dignità e 
nell'esercizio dei suoi doveri, ai quali è stato allenato fin dalla giovinez- 
za. All’infuori di lui non esiste, fra i Cinesi, nessuna classe che si distin- 
gua in modo particolare, nessuna nobiltà. Solo i principi della dinastia 
e i figli dei ministri godono di qualche preminenza, per la loro posizio- 
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ne piuttosto che per la loro nascita. Altrimenti tutti valgono come ugua- 
li, e all'amministrazione partecipa soltanto chi ne possiede la capacità. 
Così le cariche sono rivestite dagli uomini dotati di maggior cultura 
scientifica. Perciò si è eretto spesso lo Stato cinese a un ideale, che do- 
vrebbe servirci addirittura da modello. 

Il resto è l’amzzzinistrazione imperiale. Di una costituzione non possia- 
mo parlare in Cina, poiché dovremmo assumere con questa parola che in- 
dividui e corporazioni abbiano diritti indipendenti, in riferimento vuoi ai 
loro interessi particolari vuoi all'intero Stato. Questo momento deve per 
forza mancare in Cina, dove si può parlare soltanto di un’amministrazio- 
ne imperiale. La Cina è il regno dell'uguaglianza assoluta, tutte le diffe- 
renze esistenti sono possibili soltanto in funzione dell'amministrazione 
imperiale, in funzione della dignità, che ciascuno si acquista, di raggiun- 
gere un rango elevato nell’amministrazione. Dal momento che in Cina do- 
mina l'uguaglianza, ma non la libertà, il dispotismo è la forma di governo 
necessaria. Da noi gli uomini sono uguali solo davanti alla legge e in quel 
Fapporto per cui hanno proprietà; a parte ciò, essi banno ancora molti in- 
teressi e molte particolarità che occorre siano garantite, affinché esista per 
noi libertà. Al contrario, nell'impero cinese questi interessi particolari non 
sono per sé legittimi e il governo promana soltanto dall'imperatore, il qua- 
le lo mette in movimento come gerarchia di funzionari o mandarini, 

Di questi ultimi ce ne sono due tipi, i mandarini eruditi e i mandarini 

militari2!, che corrispondono ai nostri ufficiali, 1 mandarini eruditi sono 
quelli di grado più elevato, poiché la classe dei civili sovrasta in Cina la 
classe dei militari. I funzionari sono formati nelle scuole. Scuole elemen- 
tari sono istituite in vista dell'acquisto di nozioni elementari. Non esisto- 
no istituti di cultura superiore, come da noi le università. Chi voglia arri- 
vare a uffici statali elevati è costretto a sostenere diversi esami, di regola 
tre. Al terzo e ultimo esame, dov'è presente l’imperatore in persona, può 
essere ammesso soltanto chi abbia sostenuto bene il primo e il secondo 
esame; qualora si assolva felicemente anche questa prova, la ricompensa 
è l'ammissione istantanea nel supremo Consiglio dell'impero. Le scienze, 
delle quali si richiede in particolare la conoscenza, sono la storia dell’im- 
pero, la giurisprudenza e la nozione dei costumi e delle usanze, così come 
dell'organizzazione e dell'amministrazione. Oltre a ciò, i mandarini de- 
vono possedere in maniera sommamente raffinata il talento dell'arte poe- 
tica. Possiamo vederlo in special modo dal romanzo Ju-kiao-li, ovvero le 
due cugine??, tradotto da Abel Rémusat. Qui ci viene presentato un gio- 
vane che ha assolto i suoi studi e ora aspira a raggiungere cariche elevate. 
Anche gli ufficiali dell'esercito devono possedere conoscenze, anch'essi 
sono sottoposti a esami; tuttavia, i funzionari civili godono di una consi- 
derazione molto superiore, come già abbiamo detto. 
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In occasione delle grandi feste, l'imperatore appare con un accom- 
pagnamento di duemila dottori, vale a dire mandarini civili, e di altret- 
tanti mandarini militari (in tutto lo Stato cinese ci sono circa quindici. 
mila mandarini civili e ventimila mandarini militari). Quei mandarini che 
non abbiano ottenuto ancora un incarico appartengono pur sempre al- 
la corte e sono tenuti a presentarsi in pubblico in occasione delle gran- 
di feste, in primavera e in autunno, quando l’imperatore in persona trac- 
cia il solco. Questi funzionari sono ripartiti in otto classi. I primi sono 
quelli che circondano l’imperatore, poi seguono i viceré e così via. L'im- 
peratore governa attraverso i magistrati, che sono costituiti perlopiù da 
mandarini. Il Consiglio dell'impero è l'autorità suprema, esso è compo- 
sto dagli uomini più istruiti e dotati di maggior intelligenza. Dal suo se- 
no sono eletti i presidenti e i membri degli altri consigli. Negli affari di 
governo domina la massima pubblicità: i funzionari informano il Consi- 
glio dell'impero e questo sottopone all'imperatore la questione; in se- 
guito la decisione imperiale è resa nota nel giornale di corte, Spesso 1 im- 
peratore si duole anche degli errori da lui commessi; qualora i suoi prìn- 
cipi abbiano sostenuto male l'esame, egli li riprende in forma pubblica. 

In ciascun ministero e nelle diverse parti dell'impero c’è un censore, 
ko-tao, che ha l'obbligo di comunicare qualsiasi notizia all'imperatore; 
questi censori non vengono deposti e sono assai temuti; esercitano una 
sorveglianza rigorosa su tutto ciò che riguarda il governo, la conduzio- 
ne degli affari e il comportamento privato dei mandarini, e ne danno no- 
tizia diretta all'imperatore; inoltre hanno il diritto di muovere rimo- 
stranze all'imperatore e di biasimarlo. La storia cinese offre molti esem- 
pi della nobiltà di sentire e del coraggio di questi ko-ta0?). Così un 
censore aveva fatto le sue rimostranze a un imperatore tirannico, ma era 
stato respinto con durezza. Non si diede per vinto, ma si recò di nuovo 
dall’imperatore per rinnovare le sue osservazioni, Prevedendo di dover 
morire, si fece portare in quel momento la bara nella quale voleva esse- 
re seppellito. Di altri censori si racconta che, già del tutto scarnificati dai 
servitori del boia, incapaci di proferire una sola parola, essi abbiano an- 
cora scritto con il sangue le loro osservazioni sulla sabbia. Questi cen- 
sori formano, a loro volta, un tribunale, incaricato della sorveglianza su 
tutto quanto l’impero. I mandarini sono anche responsabili di qualsiasi 
loro omissione in caso di necessità. Qualora scoppiasse una carestia, una 
malattia, una congiura, un’agitazione religiosa, hanno il compito di dar- 
ne notizia, ma senz’aspettare ordini del governo devono intervenire su- 
bito in maniera attiva. l 

L'insieme di quest'amministrazione si estende sul paese mediante 
una rete di funzionari. Funzionari sono nominati per la sorveglianza del- 
le strade maestre, dei fiumi, delle rive del mare. Tutto è ordinato con la 
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massima precisione; in particolare è dedicata grande attenzione ai fiumi; 
nello Shu-king si trovano molte ordinanze dell’imperatore a riguardo, 
destinate a mettere al riparo il paese dalle inondazioni. Le porte di cia- 
scuna città sono presidiate da sentinelle e le strade sono sbarrate ogni 
notte. I funzionari sono sempre tenuti a rendere conto al Consiglio su- 
periore. Ogni cinque anni ciascun mandarino ha il dovere di segnalare 
quali errori abbia commesso e la sincerità della sua deposizione è veri- 
ficata dall'istituto di controllo dei censori. Nel caso abbiano omesso di 
confessare qualche grave mancanza, i mandarini sono puniti con la mas- 
sima durezza insieme alla loro famiglia. 


Da tutto ciò risulta chiaro che l’imperatore è il centro intorno al qua- 
le si muove ogni cosa e al quale tutto ritorna; dall'imperatore dipende 
perciò, il benessere del paese e del popolo. L'intera gerarchia dell’am- 
ministrazione agisce più o meno secondo una routine, che diviene una 
comoda consuetudine in tempo di pace. Uniforme e omogenea, simile 
al corso della “natura, essa batte sempre la sua via; solo l'imperatore 
dev essere l'anima vivace, sempre desta e capace d'iniziativa. Se la per- 
sonalità dell'imperatore non corrisponde alla natura così descritta, ossia 
se egli non è irreprensibile dal punto di vista morale, laborioso e pieno 
di energia, pur nel mantenimento del proprio decoro, allora tutto si ri- 
lassa e lo stato del governo è paralizzato dall'alto fino al basso, abban- 
donato all’incuria e all’arbitrio. Infatti non esiste altro potere, od ordi- 
ne giuridico, fuorché quello dell’imperatore, di mantenere tesa ogni cor- 
da e di sorvegliare dall'alto. Non la loro coscienza morale, non il loro 
senso dell’onore sollecitano i funzionari a rendere conto del loro opera- 
to, bensì il comando proveniente dall'esterno e la sua rigida osservanza. 

In occasione della rivoluzione che ebbe luogo intorno alla metà del 
secolo XVII: l'ultimo imperatore della dinastia allora regnante era un 
uomo assai! mansueto e nobile, ma proprio per la mitezza del suo carat- 
tere le redini del governo si allentarono e nacquero, inevitabili, le som- 
mosse. Gli insorti chiamarono nel paese i Manciù. L'imperatore stesso 
si tolse la vita, per non cadere nelle mani dei nemici, e con il proprio 
sangue scrisse ancora sull’orlo del vestito di sua figlia alcune parole, nel- 
le quali si doleva profondamente dell’ingiustizia dei suoi sudditi. Un 
mandarino, che era con lui, lo seppellì e poi si uccise sulla sua tomba. 
Lo stesso fece l'imperatrice con il proprio seguito; l’ultimo principe del- 
la casa imperiale, stretto d'assedio in una provincia remota, cadde nelle 
mani dei nemici e fu giustiziato. Tutti i mandarini che lo attorniavano 
morirono di morte volontaria. 

. Se passiamo dall’amministrazione imperiale alla giurisprudenza, tro- 
viamo che, in forza del principio del governo patriarcale, i sudditi sono 
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considerati minorenni. Non esistono classi o corpi indipendenti, come 
in India, i quali abbiano da tutelare interessi per sé; tutto è diretto e sor- 
vegliato dall’alto. Tutti i rapporti sono comandati in maniera rigida me- 
diante norme giuridiche: perciò la libera sensibilità, il punto di vista mo- 
rale sono cancellati alla radice. Leggi determinano in maniera formale in 
quale reciproco rapporto sentimentale debbano stare i membri di una 
famiglia; la trasgressione comporta pene in parte pesanti. Il secondo mo- 
mento da osservare è il carattere esteriore del rapporto familiare, che di- 
viene quasi schiavitù. Ciascuno può vendere sé e i propri figli, ogni ci- 
nese compra la propria moglie. Solo la prima moglie è una donna libe- 
ra, ma le concubine sono schiave e possono venire sequestrate, al pari 
dei figli e di qualsiasi altra cosa, in occasione di una confisca. 

Un terzo punto è che le pene sono, perlopiù, castighi corporali. Da noi 
sarebbe disonorevole, ma non così in Cina, dove non esiste ancora il sen- 
timento dell'onore. Una scarica di colpi è la cosa più facile da dimentica- 
re, ma è la più dura per l'uomo d'onore, il quale non vuole sapersi tratta- 
to come un corpo sensibile, tangibile, bensì possiede altri aspetti di una 
sensibilità più raffinata. Al contrario, i Cinesi non conoscono la soggetti- 
vità dell'onore; essi soggiacciono al castigo anziché alla pena, come da noi 
i bambini; infatti il castigo ha di mira il miglioramento, mentre la pena im- 
plica un'imputabilità vera e propria. Nel caso del castigo, il motivo deter- 
rente è soltanto il timore della punizione, non già l’interiorità del torto: 
qui non è ancora presupposta la riflessione circa la natura dell’azione stes- 
sa. Fra i Cinesi tutte le trasgressioni sono punite in maniera esteriore, ac- 
cadano nella famiglia o nello Stato. I figli che mancano di rispetto al pa- 
dre o alla madre, i fratelli minori che mancano di rispetto al fratello mag- 
giore sono presi a bastonate. Qualora un figlio voglia reclamare per un tor- 
to ricevuto dal padre, o un fratello minore per un torto ricevuto dal 
fratello maggiore, si busca cento colpi di bambù? ed è bandito per tre an- 
ni, se ha ragione; ma nel caso abbia torto, viene strangolato. Qualora un 
figlio sollevi la mano contro il padre, è condannato a vedersi strappare la 
carne dal corpo con tenaglie roventi. 

Come ogni altro rapporto familiare, il rapporto fra marito e moglie 
è oggetto di grande rispetto e l'infedeltà è riprovata con durezza, seb- 
bene possa verificarsi solo assai di rado, a causa dello stato di segrega- 
zione delle donne. Analoga riprovazione ha luogo qualora il Cinese mo- 
stri di nutrire maggior predilezione per una delle sue concubine anziché 
per sua moglie e costei lo accusi per tale motivo. 

Qualsiasi mandarino può somministrare colpi di bambù, e perfino i 
mandarini più elevati e più nobili, i ministri, i viceré, addirittura i favo- 
riti dell’imperatore possono essere castigati a colpi di bambù. Una vol- 
ta, quando l’ultima legazione inglese in Cina?6 fu accompagnata dal prin- 
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cipe e dal suo seguito fuori del palazzo in direzione di casa, il maestro 
delle cerimonie non si peritò, per farsi largo, di picchiare a colpi di fru- 
sta tutti i prìncipi e i dignitari. 

Per quanto riguarda l'imputazione, qui non ha luogo la distinzione 
fra premeditazione dell'atto ed evento colposo o casuale, poiché il caso 
è tanto imputabile quanto il proponimento, così che si commina la mor- 
te anche a chi sia stato la causa accidentale della morte di un uomo. Que- 
sta indistinzione fra proponimento e caso dà adito alla maggior parte 
delle controversie fra Inglesi e Cinesi?” Infatti, se gli Inglesi sono ag- 
grediti da Cinesi, se una nave da guerra si difende, ritenendosi aggredi- 
ta, e un cinese muore, i Cinesi pretendono, di regola, che l'inglese reo 
di aver sparato debba perdere la vita. Chiunque si trovi in qualsiasi rap- 
porto con il crimine, viene trascinato alla rovina, almeno nel caso di un 
crimine contro l’imperatore, e l’intera famiglia viene torturata fino alla 
morte. Gli stampatori di uno scritto riprovato sottostanno alla vendetta 
della legge né più né meno che i lettori. ” 

A causa di questa situazione, il desiderio di vendetta privata assume 
una piega caratteristica. Dei Cinesi si può ben dire che siano somma- 
mente sensibili alle offese e assai vendicativi. Per soddisfare la propria 
sete di vendetta, l’offeso non può ammazzare il suo rivale, poiché in tal 
caso l’intera sua famiglia sarebbe giustiziata. Perciò egli si procura da sé 
un danno, al fine di mandar l’altro in rovina. In molte città si è reso ne- 
cessario restringere le aperture dei pozzi, per evitare che gli uomini vi si 
anneghino. Infatti, se qualcuno si uccide, le leggi dispongono che sia 
condotta l’inchiesta più rigorosa, affinché se ne scopra la causa. Tutti i 
nemici del suicida sono convocati e torchiati; alla fine, qualora si sia sco- 
vato l’offensore, costui viene giustiziato e, insieme a lui, l'intera sua fa- 
miglia. In tal caso il cinese preferisce uccidersi?*, anziché ammazzare il 
suo rivale: egli deve morire in ogni caso, ma nella prima eventualità ha 
ancora l'onore della sepoltura e può nutrire la speranza che la sua fa- 
miglia ottenga il patrimonio del rivale. 

. Il lato terribile di questo tipo d’imputazione, o non imputazione, è 
il fatto di negare qualsiasi traccia di libertà soggettiva e di presenza mo- 
rale in un'azione. Nelle leggi mosaiche, dove pure non si distingue con 
precisione tra dolus, culpa e casus, è tuttavia lasciato aperto un asilo per 
1 omicida colposo, dove possa rifugiarsi. In casi analoghi, non conta nul- 
la in Cina il prestigio conferito dal rango, elevato o basso. Un maresciallo 
dell'impero, che si era assai distinto, fu calunniato presso l’imperatore 
e, come punizione per il delitto del quale lo si accusava, ricevette l’in- 
carico di badare a chi non spazzava la neve nei vicoli. 

Nei rapporti giuridici sono ancora da citare le modificazioni nel dirit- 
to di proprietà e l’introduzione della schiavitù, che vi si accompagna. Il 
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terreno, il suolo, che costituisce il patrimonio principale dei Cinesi, è sta- 
to considerato solo tardi come proprietà statale. A partire da questo pe- 
riodo fu stabilito che la nona parte del ricavato dei beni fondiari spettas- 
se all'imperatore. In seguito sorse anche la servitù della gleba, della quale 
si è attribuita l'introduzione all'imperatore Shi-hoang-ti, lo stesso che co- 
struì la Muraglia nel 213 a.C.?°, che fece bruciare tutti gli scritti contenenti 
gli antichi diritti dei Cinesi e che ridusse sotto il suo dominio molti prin- 
cipati indipendenti della Cina. Proprio le sue guerre fecero sì che i terri- 
tori conquistati divenissero proprietà privata e i loro abitatori servi della 
gleba. Tuttavia, la differenza fra la schiavitù e la libertà non può esser 
grande, poiché davanti all'imperatore tutti sono uguali, ossia tutti sono 
ugualmente degradati. Dal momento che non esiste onore e che nessuno 
gode di un diritto particolare rispetto all’altro, finisce per prevalere la co- 
scienza del proprio avvilimento, la quale trapassa da sé con facilità in una 
coscienza della propria abiezione. A tale abiezione si connette la grande 
immoralità dei Cinesi. Essi sono noti per ingannare, non appena lo pos- 
sono: l’amico inganna l’amico e nessuno se l'ha a male con l’altro, qualo- 
ra l'inganno non sia riuscito 0 sia scoperto. Procedono con tanta astuzia e 
scaltrezza, che gli Europei hanno da stare molto attenti nel commercio 
con loro. La coscienza dell’abiezione morale si manifesta anche nella lar- 
ga diffusione della religione di Fo”, la quale considera #/ Nu//a come prin- 
cipio supremo e assoluto, come Dio, e presenta la spregevolezza dell'in- 
dividuo come massimo della perfezione. 


Passiamo ora a considerare il lato religioso dello Stato cinese. Nella 
condizione patriarcale l’elevazione religiosa dell’uomo, considerato per 
sé, è semplice moralità e rettitudine. L'Assoluto stesso in parte è la sem- 
plice regola astratta della rettitudine, la giustizia eterna, in parte è la po- 
tenza della giustizia stessa. Al di fuori di queste semplici determinazioni, 
tutte le altre relazioni del mondo naturale con l’uomo, tutte le esigenze 
soggettive dell'animo vengono meno. Nel loro dispotismo patriarcale i Ci- 
nesi non hanno bisogno di questa mediazione con l'essere supremo; l’e- 
ducazione, le leggi della moralità e della cortesia, poi ancora gli ordini e il 
governo dell’imperatore contengono già la mediazione. Come capo su- 
premo dello Stato, l’imperatore è anche il capo della religione. Di conse- 
guenza, la religione è qui, in buona sostanza, una religione di Stato. Da 
questa religione dobbiamo distinguere, tuttavia, il lamaismo, che non si è 
sviluppato fino a formare uno Stato, bensì contiene la religione intesa co- 
me coscienza libera, spirituale, disinteressata. Ne viene che la religione ci- 
nese non può essere la stessa cosa che da noi va sotto il nome cîi religione. 

Per noi la religione è l’interiorità dello spirito disceso dentro di sé, 
in quanto esso si rappresenta ciò che è la sua essenza più profonda, In 
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tali sfere l’uomo è dunque sottratto anche al rapporto con lo Stato e può 
strapparsi all'autorità del governo mondano, cercando rifugio nell’inte- 
riorità. Ma in Cina la religione non si trova a questo stadio: la vera fede 
è possibile solo là dove gli individui siano discesi nell’interiorità, siano 
per sé autonomi dalle sollecitazioni di un'autorità esterna. In Cina l’in- 
dividuo non possiede neppure un aspetto di tale autonomia; perciò egli 
è dipendente anche nella religione ed è invero sottomesso a enti natu- 
rali, fra i quali il Cielo è quello più elevato. Da enti siffatti dipendono il 
raccolto, le stagioni, il raccolto buono o cattivo. L'imperatore, in quan- 
to è il vertice, il potere, è il solo ad avvicinarsi al Cielo, non già gli indi- 
vidui come tali. É l'imperatore a offrire i sacrifici in occasione delle quat- 
tro feste ed è sempre l'imperatore a rendere grazie per il raccolto, alla 
testa della corte, e a implorare la benedizione dall’alto per le semine. 

Il Cielo potrebbe essere inteso nel senso di un signore della natura 
{come noi diciamo, per esempio: «Che il cielo ci protegga»), tuttavia le 
cose non stanno ancora così in Cina, poiché proprio la singola coscien- 
za di sé, intesa come sostanza, ossia l’imperatore, è qui la potenza. Per- 
ciò il Cielo sta soltanto a significare la natura. A dire il vero, i gesuiti in 
Cina'! permisero che il Dio cristiano fosse chiamato con il nome di Tien, 
il Cielo, tuttavia proprio per questo motivo essi furono denunciati da al- 
tri ordini cristiani presso il papa, il quale mandò un cardinale, che morì 
laggiù; un vescovo, inviato in seguito, dispose che si dovesse parlare, an- 
ziché del Cielo, del Signore del Cielo. La relazione con Tien viene an- 
che rappresentata nel senso che la buona condotta degli individui e del- 
l’imperatore porta con sé la benedizione, mentre le loro trasgressioni ap- 
portano miseria e ogni altro malanno. Pertanto, nella religione cinese è 
contenuto ancora il momento della magia, poiché tutto è determinato in 
maniera assoluta dal comportamento dell’uomo. Se l'imperatore si com- 
porta bene, le cose non possono andare altro che bene, il Cielo deve per 
forza lasciare che accada il bene. Un secondo aspetto di questa religio- 
ne è che non solo il lato universale del rapporto con il Cielo è riposto 
nell’imperatore, ma l’imperatore ha per intero nelle sue mani anche i la- 
ti particolari di questa relazione. Qui riposa la prosperità particolare de- 
gli individui e delle provincie. 

Queste e quelli hanno i loro genii (sber)??, sottomessi all’imperato- 
re, il quale rende onore soltanto alla potenza universale del Cielo, men- 
tre i singoli spiriti del regno della natura seguono le leggi che l’impera- 
tore stesso dà loro. Così l’imperatore diviene anche, nel medesimo tem- 
po, il legislatore vero e proprio per conto del Cielo. Per i genii, ciascuno 
dei quali è venerato a suo modo, sono fissate immagini sotto forma di 
statue. Sono figure mostruose di idoli, che non costituiscono ancora un 
oggetto dell’arte; nulla di spirituale vi si rappresenta. Perciò questi ido- 
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li sono soltanto spaventosi, negativi, vegliano sui singoli elementi e og- 
getti naturali, come le divinità fluviali, le ninfe e le driadi presso i Gre- 
ci. Ciascuno dei cinque elementi ha il proprio genio, che si distingue per 
un colore particolare. Da un genio dipende anche il dominio della di- 
nastia che detiene il trono della Cina, e il suo colore è il giallo. Ma allo 
stesso modo qualsiasi provincia e città, qualsiasi montagna e fiume pos- 
siede un genio ben determinato. Tutti questi spiriti sono sottomessi al- 
l'imperatore, e nell’almanacco dell'impero, che appare ogni anno, sono 
indicati così i funzionari come i genii ai quali è stato affidato questo tor- 
rente, questo fiume ecc. Qualora accada una disgrazia, il genio viene de- 
posto, quasi fosse un mandarino. 

I genii hanno innumerevoli templi (a Pechino ce ne sono circa die- 
cimila) con una quantità di preti e di conventi. Questi bonzi vivono sen- 
za sposarsi e sono interpellati dai Cinesi in tutti i casi di bisogno. A par- 
te ciò, tuttavia, né i bonzi né i templi sono molto onorati. La legazione 
inglese di lord Macartney fu alloggiata addirittura nei templi, poiché, al- 
l’occorrenza, li si adopera come locande. Un imperatore ha secolarizza- 
to molte migliaia di tali conventi?*, ha costretto i bonzi a rientrare nella 
vita civile e ha gravato d'imposte i loro beni. I bonzi predicono il futu- 
ro ed eseguono scongiuri; infatti i Cinesi sono dediti a una superstizio- 
ne sconfinata, la quale riposa proprio sulla mancanza di autonomia in- 
teriore e ha per presupposto l'esatto contrario della libertà dello spiri- 
to, In occasione di qualsiasi impresa — determinare la posizione di una 
casa, un luogo di sepoltura e cose simili — sono interpellati gli indovini. 
Nello Ying sono indicate certe linee, che designano le forme e le ca- 
tegorie fondamentali; perciò questo libro è chiamato anche il libro dei 
destini. Alla combinazione di queste linee è ascritto un certo significato 
e su questa base si ricava la profezia. Oppure si lancia per aria un certo 
numero di asticciole e si predetermina il destino a seconda di come sia- 
no cadute. Ciò che per noi è casuale, una connessione naturale, i Cine- 
si cercano di derivarlo o di raggiungerlo mediante la magia, e anche co- 
sì si esprime la loro mancanza di spirito. 


A questa mancanza di un’interiorità vera e propria si accompagna 
anche la formazione della scienza cinese. Quando parliamo di scienze ci- 
nesi, ci si fa incontro una grande nomea di perfezione e antichità. O me- 
glio, vediamo che le scienze sono tenute in grandissima considerazione, 
godono di un rispetto e di un sostegno pubblico proveniente dal gover- 
no. L'imperatore in persona sta al vertice della letteratura. Un Consiglio 
apposito redige i decreti dell’imperatore, affinché siano composti nello 
stile migliore, e così la faccenda diviene anche un importante affare di 
Stato. La stessa perfezione di stile dev’essere osservata dai mandarini ne- 
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gli editti, poiché all’eccellenza del contenuto deve corrispondere anche 
la forma. Una delle magistrature supreme dello Stato è l'Accademia del- 
le scienze. I suoi membri sono esaminati dall'imperatore stesso, abitano 
nel palazzo, sono in parte segretari, in parte storiografi dell'impero, fi- 
sici, geografi. Quando una proposta qualsiasi è trasformata in legge, 
l'Accademia è tenuta a presentare le sue note. In via preliminare, essa 
deve fornire la storia delle antiche istituzioni, oppure, se si tratta di un 
paese straniero, si richiede una descrizione di questo paese. L’impera- 
tore in persona stende le prefazioni destinate alle opere composte nel- 
l'Accademia. Fra gli ultimi imperatori si è distinto, in particolar modo 
per le sue conoscenze scientifiche, Kiex-/ong**: egli stesso ha scritto mol- 
to, ma si è guadagnato un risalto molto superiore per la pubblicazione 
dei capolavori della Cina. Alla testa della commissione incaricata di cor- 
reggere gli errori di stampa stava un principe imperiale; l'opera, una vol- 
ta passata per tutte le mani, ritornava ancora una volta all'imperatore, 
che puniva con durezza ogni errore commesso. 


Se dunque da un lato le scienze sembrano onorate e coltivate al mas- 
simo, dall’altro mancano proprio di quel libero terreno dell'interiorità e 
dell’interesse scientifico autentico, che fa di esse un'occupazione teore- 
tica. Qui non c’è posto per un libero regno ideale dello spirito; ciò che 
può andare sotto il nome di scienza è un'attività di natura empirica che, 
in fondo, è al servizio dell'utilità dello Stato, ne serve i bisogni e quelli 
degli individui. Già il tipo di lingua scritta è un grosso ostacolo al pro- 
gresso delle scienze, o meglio, per dirla a rovescio: dal momento che non 
c'è un vero interesse scientifico, i Cinesi non dispongono di uno stru- 
mento migliore per rappresentare e trasmettere i pensieri. Com'è noto, 
essi possiedono, accanto alla lingua parlata, anche una lingua scritta”, 
di natura tale che non riproduce, come da noi, i singoli suoni, né pone 
davanti all'occhio le parole pronunciate a voce, bensì le idee stesse, rap- 
presentate mediante segni. Sulle prime sembra che questo sia un grosso 
vantaggio, e molti grandi uomini, Leibniz fra gli altri, ne sono stati im- 
pressionati; ma è proprio il contrario di un vantaggio. 

Infatti, se guardiamo per prima cosa all'effetto di questo tipo di scrit- 
tura sulla lirgua parlata, troviamo che quest’ultima è assai imperfetta fra i 
Cinesi, proprio a causa di quella separazione, La nostra lingua parlata si 
perfeziona in special modo proprio perché la scrittura è obbligata a trova- 
re un segno per ciascun singolo suono, segni che impariamo a pronuncia- 
re con esattezza attraverso la lettura. I Cinesi, ai quali manca questo stru- 
mento di formazione della lingua parlata, non sviluppano, perciò, le mo- 
dulazioni della voce in suoni nitidi, rappresentabili mediante lettere del- 
l'alfabeto e sillabe. La loro lingua parlata è fatta di una quantità non 
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rilevante di parole monosillabiche, che vengono adoperate in più di un si- 
gnificato. La differenza di significato è prodotta in parte solo dal contesto, 
in parte dall’accento, dalla pronuncia rapida o lenta, dal tono più basso o 
più elevato. A tale scopo l'udito dei Cinesi è sviluppato in maniera molto 
raffinata. Così trovo che la parola po possiede undici significati diversi a se- 
conda del tono: può significare ‘vetro’, ‘bollire’, ‘spulare il grano’, ‘spacca- 
re’, ‘irrigare’, ‘apparecchiare’; può designare una vecchia, uno schiavo, un 
uomo generoso, una persona intelligente; infine sta anche per ‘un poco”. 
Riguardo alla lingua scritta, voglio solo evidenziare quale ostacolo vi 
si trovi per l'avanzamento delle scienze. La nostra lingua scritta è mol- 
to facile da imparare, dal momento che scomponiamo la lingua parlata 
in circa venticinque suoni (e tale scomposizione imprime il suo caratte- 
re alla lingua parlata, delimita la quantità di suoni possibili, elimina i 
suoni intermedi poco chiari); ci tocca solo d’imparare questi segni e la 
maniera di comporli. Al posto di questi venticinque segni i Cinesi sono 
costretti a impararne molte migliaia; il numero necessario per l’uso?6 è 
indicato in novemilatrecentocinquantatré, ma con il calcolo dei segni di 
recente introduzione si arriva fino a diecimilacinquecentosedici; il nu- 
mero dei caratteri in genere, per le idee e le loro associazioni, così 
com’esse ricorrono nei libri, ammonta a ottantamila, novantamila. 


Per quanto attiene alla scienza stessa, la storia dei Cinesi comprende 
solo i fatti inconfutabili, senza nessun giudizio e ragionamento. Allo stes- 
so modo la giurisprudenza indica solo le leggi determinate e la morale, i 
doveri determinati, senza che si abbia a che fare con una loro giustifi- 
cazione interna. Tuttavia, i Cinesi possiedono anche una filosofia, dota- 
ta di determinazioni basilari molto antiche; così già lo Yi-k:wg, il libro 
dei destini, tratta del sorgere e del trapassare. In questo libro si trovano 
le idee, del tutto astratte, di unità e dualità, di modo che la filosofia dei 
Cinesi sembra muovere dalle stesse nozioni fondamentali della dottrina 
pitagorica’”, Il principio è la ragione, Tao, l'essenza che si trova alla ba- 
se di tutto, che produce ogni cosa. Conoscerne le forme passa per la 
scienza suprema anche fra i Cinesi; tuttavia, la filosofia non ha nessun 
rapporto con le discipline che toccano più da vicino lo Stato. 

Le opere di Lao-tse?# sono celebri, soprattutto il suo scritto Tao-fe- 
king. Nel secolo VI a.C. Confucio visitò questo filosofo, in segno di ri- 
spetto. Sebbene qualsiasi cinese sia libero di studiare queste opere filo- 
sofiche, c’è, tuttavia, una setta particolare che vi si dedica, chiamata Tao- 
tse, 0 gli adoratori della ragione. Costoro si separano dalla vita civile e 
nel loro modo di pensare si mescolano molto fanatismo e misticismo. In- 
fatti credono che conoscere la ragione voglia dire possedere un stru- 
mento universale, che potremmo considerare senz'altro efficace e che 


118 Parte prima. Il mondo orientale 


trasmetterebbe un potere sovrannaturale, tanto da renderci capaci d’in- 
nalzarci fino al cielo e di non soccombere mai alla morte (un po’ come 
da noi si parlava, un tempo, di un elisir di lunga vita). ‘ 
Le opere di Confucio ci sono divenute anche più familiari; a lui la Cina 
deve la redazione dei Kirg, ma oltre a ciò molte opere personali sulla mo- 
rale, le quali formano la base del modo di vita e della condotta dei Cinesi. 
Nel capolavoro di Confucio?*, tradotto in inglese, si trovano davvero mol- 
te sentenze morali giuste; tuttavia, vi s'incontrano un discorrere prolisso, 
un riflettere e un girare su se stesso, che non vanno oltre il luogo comune. 
Per quanto riguarda le altre scienze, esse non sono considerate tali, 
ma valgono, semmai, come conoscenze in vista di scopi utili. I Cinesi so- 
no molto arretrati in matematica, fisica e astronomia, per quanto gran- 
de fosse un tempo la loro fama in queste discipline. Essi possedevano 
molte conoscenze, delle quali gli Europei non avevano ancora fatto la 
scoperta, tuttavia non sapevano applicarle in nessun modo: così, per 
esempio, il magnete, l’arte della stampa. Soprattutto in relazione a que- 
st'ultima, essi sono fermi al procedimento d'’incidere i caratteri su tavo- 
le di legno, per poi stamparli; non sanno nulla delle lettere mobili. I Ci- 
nesi pretendono di aver inventato prima degli Europei anche la polvere 
da sparo, tuttavia furono i gesuiti a dover fondere per loro i primi can- 
noni. Per quanto riguarda la matematica, i Cinesi sanno far di conto mol- 
to bene, ma il lato superiore di questa scienza rimane loro sconosciuto. 

A lungo sono passati anche per grandi astronomi. Laplace ha inda- 
gato le loro nozioni in materia e ha trovato ch’essi possiedono alcune 
antiche informazioni e notizie circa eclissi di sole e di luna, la qual cosa 
non costituisce certo ancora la scienza. Per di più queste notizie sono 
così imprecise da non poter valere affatto come conoscenze vere e pro- 
prie; basti dire che nello Shu-king si fa menzione di due eclissi di sole in 
un arco di tempo di millecinquecento anni. La prova migliore di quale 
sia lo stato della scienza dell'astronomia presso i Cinesi sta nel fatto che 
già da molti secoli i calendari sono redatti colà dagli Europei"! In tem- 
pi precedenti, quando ancora erano astronomi cinesi a redigere i calen- 
dari, accadeva abbastanza spesso che costoro fossero giustiziati per aver 
dato indicazioni false circa le eclissi di luna e di sole, I telescopi che i 
Cinesi hanno ricevuto in dono dagli Europei sono tenuti in bella mostra 
come ornamenti, senza tuttavia che nessuno sappia farne uso. Anche la 
medicina è praticata dai Cinesi, ma come qualcosa di soltanto empirico, 
al quale si connette la massima superstizione. 

In generale questo popolo possiede una capacità non comune nell’i- 
mitazione, che si esercita non solo nella vita quotidiana, ma anche nell’ar- 
te. Ai Cinesi non è ancora riuscito di rappresentare il bello in quanto bel- 
lo, poiché nella pittura mancano loro la prospettiva e il chiaroscuro; seb- 
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bene il pittore cinese sappia copiare bene i quadri europei, così come qual- 
siasi cosa in genere, sebbene egli sappia con precisione quante squame ab- 
bia una carpa*?, quante nervature ci siano nelle foglie, quale sia la figura 
delle diverse piante e come sia fatta la curva dei loro rami, pur tuttavia il 
sublime, l'ideale e il bello non sono il terreno della sua arte e della sua ca- 
pacità. D'altro lato, i Cinesi sono troppo fieri per imparare qualcosa dagli 
Europei, benché siano costretti spesso a riconoscere le doti superiori di 
questi ultimi. Così un mercante fece costruire una nave europea a Can- 
ton**, ma su ordine del governatore essa fu distrutta. Gli Europei sono 
trattati alla stregua di mendicanti, costretti a lasciare la loro patria e a cer- 
car sostentamento in un paese diverso dal loro. Tuttavia a loro volta gli 
Europei, proprio perché hanno spirito, non hanno ancora saputo imitare 
la bravura esteriore e perfettamente naturale dei Cinesi. Infatti le loro ver- 
nici, la lavorazione dei loro metalli, soprattutto l’arte di mantenere i me- 
talli estremamente sottili durante la fusione, la preparazione delle porcel- 
lane e molte altre cose ancora sono rimaste ineguagliate fino a oggi. 


Questo è il carattere del popolo cinese, considerato da tutti i lati. Il 
suo tratto distintivo è la mancanza di tutto quanto appartiene allo spiri- 
to, libera morale concreta, moralità, profondità d'animo, religione inte- 
riore, scienza e arte vera e propria. L'imperatore parla sempre con mae- 
stà e con paterna bontà e tenerezza nei confronti del popolo, il quale 
nutre però soltanto la peggior stima di se stesso e crede di esser nato so- 
lo per trainare il carro del potere della maestà imperiale. Il peso che lo 
schiaccia al suolo gli sembra il suo destino necessario, e il cinese non ha 
orrore di vendersi come schiavo e di mangiare il pane acido della ser- 
vitù. Il suicidio come gesto di vendetta, l'esposizione dei bambini come 
fatto abituale e quotidiano mostrano quanto sia scarso il rispetto verso 
se stessi e verso l’uomo. Sebbene non esistano differenze di nascita e cia- 
scuno possa assurgere alla dignità più elevata, proprio questa ugua- 
glianza non è il significato che l’uomo interiore si conquista lottando, 
bensì è la bassa stima di sé, non ancora pervenuta a differenze. 


Sezione seconda 


INDIA* 


L'India, come la Cina, è una figura iniziale e ancora presente, rima- 
sta statica e fissa, dopo essere giunta alla sua perfezione nello sviluppo 
interiore più completo, È da sempre il paese del desiderio e ancora ci 
appare un regno delle meraviglie, un mondo incantato. In antitesi allo 
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Stato cinese, colmo dell'intelletto più prosaico in tutte le sue istituzioni, 
l’India è il paese della fantasia e del sentimento. Il momento del pro- 
gresso nel principio è il seguente. In Cina il principio patriarcale gover- 
na sul popolo minorenne, la legge e la sorveglianza morale dell’impera- 
tore fanno le veci della decisione morale dei minori. L'interesse dello 
spirito è ora che la determinazione stabilita da fuori sia anche una de- 
terminazione interiore, che mondo naturale e mondo spirituale siano de- 
terminati come mondo interiore, appartenente all'intelligenza; così è po- 
sta in genere l'unità della soggettività e dell'essere, ovvero l’idealismo 
dell’esistenza. 

Tale idealismo si trova in India, ma solo come idealismo dell’imma- 
ginazione, vuoto di concetto. L'immaginazione prende le mosse dal 
mondo esistente, ne ricava il suo materiale, ma trasforma ogni cosa in 
alcunché d’immaginario. La cosa immaginata, invero, appare anche 
compenetrata dal concetto, il pensiero vi è presente in forma allusiva, 
tuttavia ciò accade solo in un'associazione accidentale. Nondimeno in 
questi sogni entra, come contenuto, il pensiero assoluto e astratto, e co- 
sì possiamo dire: è Dio nella vertigine del suo sognare quel che vedia- 
mo qui rappresentato. Non si tratta, infatti, del sognare di un sogpetto 
empirico, dotato della sua determinata personalità e che a questa sol- 
tanto dia sfogo, bensì è il sognare dello spirito illimitato stesso. 

C'è una speciale bellezza delle donne, il loro viso è ricoperto da una 
pelle pura, da un lieve rossore amabile, non il semplice rossore della sa- 
lute e della vitalità, ma un altro, più fine, quasi un soffio spirituale pro- 
veniente dall'interno, e per questo i tratti del volto, l’espressione dello 
sguardo, la postura della bocca, appaiono dolci, morbidi e rilassati. È la 
stessa bellezza, quasi sovraterrena, che vediamo nelle donne nei giorni 
successivi al parto, quando, liberate dal peso gravoso del bimbo e dalla 
fatica di partorire, hanno, nello stesso tempo, l’anima colma di gioia per 
il dono di una creatura amata. Si osserva questa tonalità di bellezza an- 
che in donne cadute in preda a un sonno magico, da sonnambule, e co- 
sì in relazione con un mondo più bello. Un grande artista (Scorel)* l'ha 
conferita anche a Maria in punto di morte: il suo spirito già si leva ver- 
so gli spazi beati e ancora una volta lo sguardo morente rivive come per 
il bacio d'addio. Nella forma più amabile troviamo questa bellezza an- 
che in tutto il mondo indiano - una bellezza della nevrastenia, dove ogni 
scabrosità, rigidità e resistenza è sciolta e dove appare solo l’anima sen- 
ziente, ma un'anima ove si dà a conoscere la morte dello spirito libero, 
dello spirito fondato nell’interiorità. 

Ora esaminiamo più da vicino la grazia fantasiosa e spirituale di que- 
sta vita floreale, dove tutto l’ambiente circostante, tutti i rapporti sono 
pervasi dal profumo di rosa dell'anima, dove il mondo è trasformato in 
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un giardino d’amore — avviciniamoci, e portiamo con noi il concetto del- 
la dignità dell'uomo e della libertà; allora potremmo trovare che, quan- 
to più il primo sguardo ci ha incantato, tanto maggiore e ovunque dif- 
fusa è l’abiezione. 

Dobbiamo determinare ancora più da vicino il carattere dello spiri- 
to sognante, inteso come principio universale della natura indiana. Nel 
sogno l'individuo cessa di sapersi come questo individuo, ben distinto 
dagli oggetti. Nello stato di veglia io sono per me, l’altro è qualcosa di 
esterno, che sta fisso contro di me, così come io verso l’altro. Nella sua 
esteriorità, l’altro si amplia in una concatenazione intelligibile e in un si- 
stema di rapporti, dove la mia stessa singolarità costituisce un elemen- 
to, una singolarità collegata al sistema — questa è la sfera dell'intelletto. 
AI contrario, nel sogno non esiste questa separazione. Lo spirito ha ces- 
sato di essere per sé, opposto all’altro, e così viene meno, in genere, la 
separazione dei singoli oggetti esterni rispetto all'universalità e all’es- 
senza proprie dello spirito. Perciò l’indiano sognante è tutte quelle co- 
se che chiamiamo finite, singole, ma nel medesimo tempo c'è in lui qual- 
cosa di divino come infinitamente universale e illimitato. 

L'intuizione indiana è un panteismo affatto universale, e cioè un pan- 
teismo dell'immaginazione, non già del pensiero. C'è una sostanza e tutte 
le modificazioni individuali prendono subito vita e si animano fino a di- 
venire potenze particolari. La materia e il contenuto sensibile sono sol- 
tanto accolti e trasferiti in maniera rozza in qualcosa di universale e smi- 
surato; non si liberano in una bella figura attraverso la libera forza dello 
spirito, non si fanno ideali nello spirito, così che il contenuto sensibile sa- 
rebbe solo al servizio dello spirito e una sua duttile espressione. AI con- 
trario, il contenuto sensibile si allarga fino a divenire smisurato, spropor- 
zionato, il divino si fa bizzarro, confuso e stupido. Questi sogni non sono 
vuote favole, un gioco dell'immaginazione, dove lo spirito si limiti a svo- 
lazzare; al contrario, qui lo spirito è perduto ed è sbattuto in qua e in là da 
queste fantasticherie, quasi fossero per lui qualcosa di reale e di serio — in 
balìa di queste finitezze, sue padrone e divinità. Così ogni cosa, sole, luna, 
stelle, Gange, Indo, animali, fiori, tutto è un dio per questo spirito; tutta 
la sua intelligenza della natura svanisce, dal momento che in tale divinità 
le cose finite perdono la loro consistenza e solidità; e inversamente, pro- 
prio perché è per sé mutevole e instabile, il divino è contaminato fino in 
fondo da questa figura spregevole ed è assurdo. 

Nella generale divinizzazione di tutte le cose finite, e quindi nella sva- 
lutazione della divinità, l’idea dell’incarnazione di Dio, del suo farsi uo- 
mo, non è un pensiero di particolare importanza. Il pappagallo, la mucca, 
la scimmia ecc. sono parimenti incarnazioni di Dio, né questi animali so- 
no innalzati al di sopra della loro essenza. La divinità non diviene un in- 
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dividuo, ossia un soggetto, uno spirito concreto, bensì è svilita fino alla 
volgarità e all’insensatezza. 

Ecco, in generale, qual è il carattere della concezione del mondo in- 
diana. Alle cose manca l’intelligibilità, l’esistenza finita della catena di 
causa ed effetto, all'uomo manca la solidità del libero essere per sé, del- 
la personalità e della libertà. 


L'India si trova in rapporto con la storia mondiale sotto diversi aspet- 
ti. In tempi recenti si è fatta la scoperta che la lingua sanscrita sarebbe 
alla base di tutti gli sviluppi posteriori delle lingue europee, per esem- 
pio il greco, il latino, il tedesco. Inoltre l'India è il punto di partenza per 
l’intero mondo occidentale, ma il suo rapporto esterno con la storia 
mondiale assume solo il carattere di una propagazione naturale dei po- 
poli a partire da questo paese. Quand’anche in India fossero rinvenibi- 
li gli elementi di sviluppi successivi e trovassimo tracce della loro tra- 
smissione verso ovest, rimane il fatto che questo trasferimento è qual 
cosa di tanto astratto che quel che può avere interesse per noi in popoli 
di un’età più tarda non è più quel che essi abbiano ricevuto dall'India, 
bensì qualcosa di concreto, cioè il fatto che questi popoli si sono formati 
da sé, e quindi, hanno fatto del loro meglio per dimenticare gli elemen- 
ti indiani. 

La diffusione della cultura indiana precede la storia, poiché storia è 
soltanto ciò che costituisce un’epoca essenziale nello sviluppo dello spi- 
rito. L'uscita dell’India oltre i suoi confini è, in generale, solo un'espan- 
sione muta, inattiva, ovverosia priva di azione politica. Gli Indiani non 
hanno fatto conquiste verso l'esterno, ma sono sempre stati conquistati, 
Se l’India settentrionale è il punto d'avvio di un'espansione naturale, 
muta, così l'India in genere, in quanto paese del desiderio, è un momento 
essenziale dell'intera storia. Fin dai tempi più antichi tutti i popoli han- 
no rivolto qui i loro desideri e le loro brame, per trovare un accesso ai 
tesori di questo paese delle meraviglie, i più preziosi che ci siano sulla 
terra — tesori naturali, perle, diamanti, profumi, essenze di rose, elefan- 
ti, leoni ecc., così come anche quelli della sapienza. Quale via avessero 
da prendere per arrivare in Occidente, è stato in ogni tempo un affare 
d'importanza storica mondiale, intrecciato al destino d’intere nazioni. 

Alle varie nazioni è anche riuscito di penetrare in questo paese dei 
loro desideri. Quasi non c'è grande nazione dell'Oriente e del moderno 
Occidente europeo che non si sia acquistata colà un pezzo di terra più 
o meno grande. Nel mondo antico solo Alessandro Magno riuscì a spin- 
gersi in India, ma anch'egli l’ha soltanto sfiorata. Gli Europei del mon- 
do moderno sono riusciti a entrare in contatto diretto con il paese del- 
le meraviglie solo perché lo hanno preso alle spalle, venendo dal mare, 


Sezione seconda. India 123 


il quale è in genere l'elemento di congiunzione, come abbiamo detto. 
Gli Inglesi, o meglio la Compagnia delle Indie Orientali, sono i signori 
della regione: destino necessario dei regni asiatici è sottomettersi agli Eu- 
ropei; anche la Cina sarà costretta un giorno ad adattarvisi, Il numero 
degli abitanti ammonta a circa duecento milioni; di questi, sono sotto- 
messi in via diretta agli Inglesi fra i cento e i centododici milioni. I prìn- 
cipi non soggetti a questa dominazione diretta tengono presso le loro 
corti agenti inglesi, e truppe inglesi sono al loro soldo. Da quando gli 
Inglesi hanno soggiogato il paese dei Maratti*?, nulla si è più serbato in- 
dipendente di fronte al loro potere, che ha già messo piede nel regno 
birmano e ha varcato il Brahmaputra, confine orientale dell'India. 

L'India vera e propria è la regione che gli Inglesi suddividono in due 
grandi parti: il Deccan, la grande penisola che ha a est il golfo del Ben- 
gala e a ovest l'oceano Indiano, e l’Indostan*8, formato dalla valle del 
Gange e proteso in direzione della Persia. Verso nord-est l’Indostan è 
limitato dall'Himalaya, nel quale gli Europei hanno riconosciuto la ca- 
tena montuosa più alta della terra, dal momento che le sue cime si tro- 
vano a circa ventiseimila piedi sopra il livello del mare, Al di là di que- 
ste montagne la regione digrada di nuovo; la signoria dei Cinesi si esten- 
de fin qui, tanto che gli Inglesi furono respinti dai Cinesi*°, allorché 
vollero recarsi a Lhasa presso il Dalai-lama. 

Verso ovest scorre in India il fiume Indo, nel quale confluiscono i 
cinque fiumi che prendono il nome di Punjab, la regione dove si è spin- 
to Alessandro Magno. La signoria degli Inglesi non si estende fino al- 
l'Indo; colà fa ostacolo la setta dei s;&49, dotata di una costituzione af- 
fatto demucratica. I sik5 si sono staccati sia dalla religione indiana sia 
da quella maomettana e occupano una posizione intermedia fra le due, 
dal momento che riconoscono solo un essere supremo. Sono un popo- 
lo potente, che si è impadronito di Kabul e del Kashmir. 

A prescindere da questo popolo, abitano lungo l’Indo cinque stirpi 
indiane autentiche della casta dei guerrieri. Fra l’Indo e il suo fratello 
gemello, il Gange, si trovano grandi pianure. A sua volta, il Gange for- 
ma grandi regni intorno a sé, regni dove le scienze si sono perfezionate 
a un grado così elevato che le regioni intorno al Gange superano anco- 
ra in fama le regioni poste intorno all’Indo. Florido è in special modo il 
regno del Bengala. Il fiume Narbada costituisce la linea di confine fra il 
Deccan e l’Indostan. La penisola del Deccan presenta una varietà assai 
maggiore rispetto all’Indostan e i suoi fiumi godono di una santità qua- 
si pari a quella dell'Indo e del Gange, il quale è divenuto un nome af- 
fatto generico per indicare qualsiasi fiume in India, fiume xav' teoyfv. 
Dal fiume Indo diamo il nome agli abitanti del grande paese che ora 
dobbiamo considerare (gli Inglesi li chiamano Ind@). Per parte loro, es- 


124 Parte prima. Il mondo orientale 


si non hanno mai dato un nome all’intera regione, poiché questa non è 
mal stata un regno; tuttavia noi la consideriamo tale. 


Quanto alla vita politica degli Indiani, dobbiamo considerare innan- 
zitutto il progresso rispetto alla Cina. In Cina prevaleva l'uguaglianza di 
tutti gli individui, perciò il governo stava nel centro, nell'imperatore, sen- 
za che gli individui particolari giungessero all'indipendenza e alla libertà 
soggettiva. Il primo passo avanti rispetto a questa unità è il farsi luce del- 
la differenza, il suo farsi indipendente nella propria particolarità rispet- 
to all’unità che tutto domina. Perché ci sia vita organica, occorre da un 
lato l’urità dell'anima, dall'altro l'espansione nelle differenze. Queste ul- 
time si articolano e si sviluppano nella loro particolarità fino a costitui- 
re un intero sistema, ma così che la loro attività ricostruisce l’unità del- 
l’anima. La libertà di separarsi in sfere particolari è assente in Cina, poi- 
ché qui il difetto sta proprio nel fatto che le differenze non possono 
giungere all'indipendenza. 

Sotto questo aspetto, in India si fa un progresso essenziale: dall'unità 
del despota prendono forma membra indipendenti. Tuttavia, queste dif- 
ferenze ricadono nella natura; anziché, come nella vita organica, mettere 
in azione l’anima come unità e produrla in maniera libera, esse si pietrifi- 
cano e s’irrigidiscono, e condannano il popolo indiano, con la loro fissità, 
alla servitù spirituale più disonorevole. Tali differenze sono le caste. In 
ogni Stato razionale s'incontrano differenze, le quali sorgono di necessità; 
infatti è necessario che gli individui giungano alla libertà soggettiva e pon- 
gano da sé le differenze. Ma in India non si parla ancora di libertà né di 
morale interiore: le differenze che qui affiorano sono soltanto quelle del- 
le occupazioni, delle classi. Anche nello Stato libero si formano cerchie 
particolari, che si riuniscono nella loro attività, così da permettere agli in- 
dividui di ottenere qui la loro libertà particolare. Ma in India si giunge so- 
lo alla differenza delle masse, la quale, però, coinvolge l’intera vita politi- 
ca e la coscienza religiosa. Perciò le differenze di classe rimangono allo sta- 
dio primitivo della sostanzialità, proprio come in Cina l’unità, e non sca- 
turiscono dalla libera soggettività degli individui. 

Se ci chiediamo quali siano il concetto e le diverse funzioni dello Sta- 
to, la prima di queste, essenziale, ha per scopo il principio universale: 
l’uomo ne diviene cosciente dapprima nella religione, poi nella scienza, 
Dio, la divinità, è senz'altro il principio universale. Di conseguenza, la 
prima classe sarà quella che plasma la divinità e la mette in movimento 
— la classe dei bramini. Il secondo momento, ovvero la seconda classe, 
rappresenterà la forza e il valore soggettivi. Bisogna, infatti, che la forza 
si faccia valere, affinché l’intera comunità possa esistere e si mantenga 
unita contro altre comunità o Stati. Questa classe è quella dei guerrieri 
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e dei reggitori, &satriya, benché capiti spesso che anche i bramini arri- 
vino al governo. La terza funzione ha per scopo la particolarità della vi- 
ta, l’appagamento dei bisogni, e comprende l’agricoltura, l’industria e il 
commercio: è la classe dei v4/5ya. Il quarto momento è, infine, la classe 
votata a servire, la classe che serve da strumento. Il suo compito è quel- 
lo di lavorare per altri in cambio di un salario che assicuri una breve sus- 
sistenza: è la classe dei sudra (questa classe servile non può costituire una 
classe vera e propria, una classe organica separata nello Stato, poiché i 
suoi membri stanno solo al servizio di singoli individui, dunque i loro 
compiti sono compiti disparati, individuali, che si collegano ai compiti 
delle classi precedenti). 

Contro queste classi insorge, soprattutto negli ultimi tempi, il pensie- 
ro che considera lo Stato solo dal punto di vista astratto del diritto e ne 
conclude che non debba esistere una differenza fra le classi. Ma l’ugua- 
glianza è del tutto impossibile?! nella vita statale. In ogni epoca soprav- 
viene la differenza individuale del sesso e dell’età; perfino quando si af- 
ferma che tutti i cittadini debbano avere ugual parte al governo, subito si 
sorvola sulle donne e sui bambini, che rimangono esclusi. Altrettanto po- 
co si può eliminare la differenza di povertà e ricchezza, l'influsso della ca- 
pacità e del talento. Così quelle affermazioni astratte sono confutate in 
partenza. Ma se, partendo da questo principio, ammettiamo la diversità 
delle mansioni e delle classi incaricate di svolgerle, ecco che in India ci im- 
battiamo in una particolarità: l'individuo appartiene per essenza, per n4- 
scita, a una classe e vi rimane legato. In tal modo la vitalità concreta, che 
pure vediamo sorgere, ricade già qui nella morte, e questa catena impedi- 
sce alla vita di farsi largo; così è annientata fino in fondo l'apparenza che 
la libertà si realizzi in queste differenze. Quel che la nascita ha separato, 
l’arbitrio non dovrà riunire: perciò in origine le caste non dovevano me- 
scolarsi, né contrarre matrimoni. 

Nondimeno Arriano?? (Indica, 11) conta già sette caste, e in età re- 
cente ne sono venute alla luce più di trenta, sorte dall’unione delle di- 
verse classi. La poligamia non può che condurre a questo risultato. A un 
bramino, per esempio, è concesso di avere tre donne appartenenti alle 
altre tre caste, purché in precedenza abbia preso soltanto una moglie 
della propria casta. I figli nati dalla mescolanza fra le caste non appar- 
tenevano in origine a nessuna; tuttavia, un re cercò un mezzo per in- 
quadrare questi individui senza casta, e ne trovò uno, che divenne nel 
medesimo tempo l’inizio delle arti e delle manifatture. In altre parole, i 
figli di codeste unioni furono assegnati a determinate attività artigiana- 
li: una sezione divenne quella dei tessitori, un’altra lavorò il ferro, e co- 
sì dalle diverse occupazioni nacquero diverse classi. La più nobile fra le 
caste ibride è quella originata dall’unione di un bramino con una don- 
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na della classe dei guerrieri; la più spregevole è quella dei chanddla, co- 
stretti a sgombrare cavaderi, giustiziare delinquenti, provvedere in ge- 
nere a tutto ciò che è impuro. Questa casta è esclusa e odiata, è costretta 
a vivere separata e lontana dalla comunione con le altre classi. I chandé- 
la hanno l’obbligo di allontanarsi da quanti stanno più in alto e qualsia- 
si bramino è autorizzato ad abbattere quel chanddla che non gli si sia te- 
nuto a distanza. Se un chandéla beve a uno stagno, questo ne è conta- 
minato e bisogna consacrarlo di nuovo. 

Per prima cosa dobbiamo considerare quale sia lo stato di queste ca- 
ste. Se ci domandiamo quale sia la loro origine, dobbiamo riferire in che 
modo la racconta il mito. Si dice che la casta dei bramini sia scaturita dal- 
la bocca di Brahma, la casta dei guerrieri dal suo braccio, gli artigiani dal- 
la sua anca, i servitori dal suo piede. Alcuni storici hanno avanzato l’ipo- 
tesi che i bramini costituissero un popolo di sacerdoti**, un'invenzione 
che risale, per primi, ai bramini stessi. Certo è che un popolo di puri sa- 
cerdoti è la massima assurdità; infatti sappiamo a priori che una differen- 
za di classi può aver luogo soltanto all'interno di un popolo. In ogni po- 
polo devono trovarsi le diverse occupazioni, poiché esse appartengono al- 
l’oggettività dello spirito. Per sua essenza, una singola classe presuppone 
le altre e, in genere, l'origine delle caste è per prima cosa il risultato della 
convivenza. Un popolo di sacerdoti non può esistere senza contadini e 
guerrieri. Le classi non possono trovarsi riunite dall'esterno, bensì posso- 
no soltanto articolarsi dall'interno di un popolo; vengono da dentro, non 
da fuori. Risulta, semmai, dal concetto dell'Oriente in genere che tali dif- 
ferenze ricadono qui sulla natura. Infatti, sebbene la soggettività debba 
avere il diritto di scegliersi la propria occupazione, sta di fatto che in 
Oriente la soggettività interiore non è ancora riconosciuta nella sua indi- 
pendenza, e se le differenze affiorano, non è perché l'individuo le scelga 
da sé, bensì perché le riceve dalla natura. 

In Cina, dove manca la distinzione fra le classi, il popolo dipende 
dalle leggi e dalla volontà morale dell'imperatore, dunque pur sempre 
da una volontà umana. Nella Repubblica, Platone lascia alla scelta dei 
reggenti il compito di stabilire le differenze in funzione delle varie oc- 
cupazioni, di modo che anche qui il fattore determinante è di carattere 
morale, spirituale. In India il reggente è la natura. Tuttavia, la determi- 
nazione naturale non basterebbe ancora a condurre al grado di svili- 
mento che scorgiamo qui, se le differenze si limitassero soltanto alle oc- 
cupazioni della vita terrena, a figure dello spirito oggettivo. Anche nel 
sistema feudale del Medioevo gli individui erano legati a una determi- 
nata classe; ma per tutti esisteva, più in alto, un essere superiore e a tut- 
ti era concessa la libertà di passare nella classe degli ecclesiastici. Ecco 
tutta la differenza: la religione è qualcosa di uguale per tutti e il mo- 
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mento religioso si trova con tutti nel medesimo rapporto; il figlio del- 
l’artigiano o del contadino diviene a sua volta artigiano o contadino, la 
libera scelta è spesso sottoposta a certe condizioni restrittive, ma trami- 
te la religione tutti hanno un valore assoluto. Non così nel caso dell’In- 
dia, che è l'esatto contrario di tutto ciò. 

Un'altra differenza fra le classi del mondo cristiano e le classi india- 
ne sarebbe poi certo la dignità morale loro propria. Da noi questa si tro- 
va in ogni classe e costituisce un bene che l’uomo deve custodire den- 
tro di sé e possedere grazie a se stesso. In questa dignità i superiori so- 
no uguali agli inferiori e a ciascuna classe toccano l'uguaglianza davanti 
alla legge, il diritto della persona e della proprietà, proprio perché la re- 
ligione è la sfera più elevata, nella quale tutti gli uomini sono baciati dal 
sole. Ma in India, come abbiamo detto, le differenze non si estendono 
soltanto all’oggettività dello spirito, bensì anche alla sua assoluta inte- 
riorità, così da esaurire tutti i suoi rapporti — e proprio perciò non esi- 
stono qui né morale, né giustizia, né religiosità. 

Ogni casta ha i suoi doveri e diritti particolari; i doveri e i diritti non 
sono quelli dell’uomo in generale, ma quelli di una determinata casta. Se 
diciamo che il valore è una virtù, ecco gli Indiani dire che il valore è la virtù 
degli satriya. Umanità in genere, dovere e sentimento umani non esisto- 
no, bensì esistono solo doveri delle caste particolari. Tutto è pietrificato 
nelle differenze, e su questa pietrificazione domina l’arbitrio. Morale e di- 
gnità umana non esistono, le passioni malvagie hanno il sopravvento; lo 
spirito migra nel mondo di sogno e l'annullamento è il bene supremo. 


Per comprendere più da vicino che cosa siano i brazzini e quanto 
contino, siamo obbligati ad addentrarci nella religione e nelle sue rap- 
presentazioni, sulle quali ritorneremo ancora più avanti, Infatti la reci- 
proca condizione giuridica delle caste ha il suo fondamento nel rappor- 
to religioso. Brabrzan (neutro) è l'essere supremo. Oltre a lui esistono 
ancora come divinità principali Brahma (maschile), Visnz, ovvero Kri- 
shna, in un'infinità di figure, e Siva, i quali tre vanno insieme. Brahma è 
il dio più elevato, ma Visnu, ovvero Krishna, Siva, il sole, l’aria ecc. so- 
no a loro volta Brahman, vale a dire l’unità sostanziale. A Brahman co- 
me tale non si rendono sacrifici, e non è oggetto di venerazione, mentre 
sono rivolte preghiere a tutti gli altri idoli. La perfezione religiosa per 
un uomo è l'elevazione fino a Brahman. Se domandiamo a un bramino 
che cosa sia Brahman, la sua risposta sarà: «Quando mi ritiro in me stes- 
so, blocco tutti gli altri sensi e pronuncio fra me e me la parola Or, ec- 
co questo è Brahman». L’astratta unità con Dio viene a esistere in que- 
st'astrazione dell’uomo da se stesso. Un’astrazione può lasciare ogni co- 
sa immutata, proprio come il raccoglimento religioso, evocato per un 
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momento in qualcheduno. Senonché, fra gli Indiani il raccoglimento si 
dirige in maniera negativa contro tutto quanto è concreto e il bene su- 
premo è proprio questa elevazione, mediante la quale l’indiano fa di sé 
la divinità. I bramini sono di natura divina già per nascita. Così la dif- 
ferenza fra le caste racchiude anche la distinzione fra dèi presenti, cioè 
i bramini, e uomini finiti. 

Invero le altre caste possono partecipare parimenti alla rinascita, ma 
sono costrette a sottoporsi a un’infinità di rinunce, tormenti, espiazioni. 
Il disprezzo per la vita e per l’uomo vivente è qui il tratto fondamenta- 
le. Fra quanti non sono bramini, una gran parte aspira alla rinascita. Co- 
storo prendono il nome di yogî. Un inglese, imbattutosi in uno di que- 
sti yog:* durante il viaggio verso il Tibet fino al Dalai-lama, racconta 
che lo yog: si trovava già al secondo stadio lungo la via per acquistare la 
potenza di un bramino. Aveva superato il primo stadio restando in pie- 
di senza interruzione per dodici anni, senza mai mettersi a sedere © 
sdraiarsi. Al principio si era legato a un albero con una fune, fino ad 
aver preso l'abitudine di dormire in piedi. Superò il secondo stadio te- 
nendo incrociate per dodici anni le mani sulla testa senza interruzione, 
al punto che già le unghie gli si erano quasi incarnite nelle mani, Il ter- 
zo stadio non si completa sempre allo stesso modo. Di solito lo yogi de- 
ve trascorrere un giorno stando in mezzo a cinque fuochi, un fuoco per 
ciascuna delle quattro regioni del cielo, nonché il sole; in aggiunta, egli 
deve poi restare sospeso penzoloni sul fuoco per tre ore e tre quarti, Al- 
cuni Inglesi, che assistettero una volta a questo atto, raccontano che do- 
po mezz'ora il sangue era defluito da tutte le parti del corpo; l’uomo fu 
staccato e morì subito dopo. Ma quand’anche questa prova fosse supe- 
rata, lo yog: viene infine seppellito ancora vivo, vale a dire calato in pie- 
di nella terra e ricoperto per intero. Dopo tre ore e tre quarti lo si estrae 
e finalmente egli ha acquistato la potenza interiore del bramino, sempre 
che sia ancora vivo. 

E dunque solo mediante la negazione della propria esistenza che si 
perviene alla potenza di un bramino. Tuttavia la negazione consiste, al 
suo grado più elevato, nell’ottusa coscienza di esser giunti a un’immo- 
bilità perfetta, all'annullamento di qualsiasi sensazione e volere, una con- 
dizione che passa per il bene supremo anche fra i buddhisti. Quanto de- 
boli e vili sono di solito gli Indiani, tanto poco costa loro il sacrificio di 
sé nel nome del bene supremo, dell’annullamento. Con questa menta- 
lità è in stretto rapporto, per esempio, il costume che le donne si diano 
fuoco dopo la morte del marito. Se una donna disubbidisce a quest’or- 
dine tradizionale, ella è esclusa da qualsiasi società e viene lasciata mo- 
rire in solitudine. Un inglese racconta di aver visto anche una donna dar- 
si fuoco”, per aver perduto i propri figli; egli fece tutto il possibile per 


Sezione seconda. India 129 


distoglierla dal suo proposito, infine si rivolse al marito, che era lì pre- 
sente, ma costui si mostrò del tutto indifferente, dando a intendere di 
avere ancora altre donne in casa. Così capita di vedere talvolta venti don- 
ne gettarsi tutte insieme nel Gange; sulle montagne dell'Himalaya un in- 
glese?$ trovò tre donne che andavano alla ricerca della sorgente del Gan- 
ge, per mettere fine alla loro vita in questo fiume sacro. In occasione del 
rito divino nel celebre tempio di Jagernaut®” a Orissa, sul golfo del Ben- 
gala, dove si adunano milioni d'Indiani, la statua del dio Visnu viene fat- 
ta circolare sopra un carro; circa cinquecento uomini lo mettono in mo- 
vimento e molti si gettano davanti alle sue ruote per farsene straziare. 
L'intera spiaggia del mare è già ricoperta dalle ossa di quanti si sono sa- 
crificati in questo modo. Anche l’infanticidio è assai frequente in India. 
Le madri gettano i loro figli nel Gange oppure li lasciano languire espo- 
sti ai raggi del sole. 

La morale del rispetto per la vita umana non esiste fra gli Indiani. 
Esistono ancora infinite varietà di questi stili di vita che conducono al- 
l'annullamento. Ricadono qui, per esempio, i gimnosofisti, come li chia- 
mavano i Greci. Fachiri ignudi si aggirano senza nessuna occupazione, 
simili ai monaci mendicanti cattolici, vivono dei doni altrui e mirano ad 
attingere il vertice dell’astrazione, l’ottundimento completo della co- 
scienza, e di qui è breve il passaggio alla morte fisica. 

Quest’altezza, che altri acquistano solo a fatica, appartiene ai bramini 
per nascita, come già si è detto. Di conseguenza, l'indiano appartenente a 
un'altra casta deve venerare il bramino alla stregua di un dio, deve gettar- 
si a terra davanti a lui e dire: «Tu sei Dio». E davvero la dignità non può 
consistere in azioni morali, mancando qualsiasi interiorità, bensì in un 
groviglio di usanze, che impartiscono precetti anche per l’attività più co- 
mune, più insignificante. La vita dell’uomo, si dice, dev'essere un conti- 
nuo servizio di Dio. Quanto siano vuote affermazioni generiche come 
questa, lo si vede se solo si guarda alle figure concrete che possono assu- 
mere. Serve una determinazione ben diversa, più estesa, affinché queste 
frasi abbiano un senso. I bramini sono il dio presente, tuttavia la loro spi- 
ritualità non è ancora riflessa dentro di sé contro la naturalità; perciò è at- 
tribuita un’assoluta importanza alle cose più indifferenti. 

Le occupazioni del bramino consistono principalmente nella lettura 
dei Veda”, che solo i bramini possono leggere nel vero senso della pa- 
rola. Qualora un sudra legga i Veda, o ne ascolti la lettura, è punito con 
durezza, e olio bollente dev’essergli versato nelle orecchie. Le osservan- 
ze esteriori dei bramini sono in numero enorme e le leggi di Manu?? le 
trattano come parte essenziale del diritto. Il bramino è obbligato ad al- 
zarsi dal letto poggiando a terra un certo piede, poi deve lavarsi in un 
fiume, capelli e unghie devono essere tagliati rotondi, l’intero corpo 
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dev'essere purificato, l’abito dev'essere bianco, in mano egli deve avere 
un certo bastone e agli orecchi deve portare un orecchino d’oro. Se in- 
contra un uomo di una casta inferiore, il bramino è tenuto a ritornare 
indietro per purificarsi. Poi ha l'obbligo di leggere qualcosa nei Veda e 
deve farlo in varie maniere: ciascuna parola per sé, oppure per due vol- 
te l'una sì e l’altra no, oppure ancora a ritroso. Non gli è concesso di 
guardare il sole né all’alba né al tramonto, nemmeno quando sia coper- 
to di nuvole o il suo riflesso brilli nell’acqua. Gli è fatto divieto di sca- 
valcare una corda alla quale sia legato un vitello, o di uscire mentre pio- 
ve. Gli è proibito guardare sua moglie mentre costei mangia, starnuti- 
sce, sbadiglia o se ne sta seduta a suo agio. Al pranzo di mezzogiorno il 
bramino può indossare solo un abito, durante il bagno non può mai es- 
sere completamente nudo. 

Fin dove arrivino queste prescrizioni, possiamo giudicarlo in parti- 
colare dalle norme che i bramini sono tenuti a osservare per adempiere 
ai loro bisogni corporali. Non possono sbrigarli lungo una grande stra- 
da, sulla cenere, su un terreno arato, né su una montagna, su un nido di 
formiche bianche, sulla legna da ardere, su una tomba, camminando o 
stando in piedi, sul margine di un fiume ecc. Mentre adempiono ai lo- 
ro bisogni, non possono guardare né il sole, né acqua, né animali. In pe- 
nerale, sono costretti a rivolgere lo sguardo verso nord durante il gior- 
no, verso sud durante la notte; solo all'ombra sono liberi di voltarsi do- 
ve meglio credono. A un bramino che si auguri di vivere a lungo è 
proibito calpestare cocci, semi di cotone, cenere, covoni di grano op- 
pure la propria urina. 

l Nell'episodio Na/a, dal poema Mabhabbarata®, si racconta come una 
giovane di ventun’anni, l’età che dà alle ragazze il diritto di scegliersi da 
sé un marito, ne cercasse uno fra i suoi pretendenti. Sono cinque, ma la 
giovane nota che quattro non si appoggiano sui piedi e ne deduce, a ra- 
gione, che siano dèi. Perciò sceglie il quinto, che è davvero un uomo. A 
parte i quattro dèi disdegnati, ce ne sono però altri due, malvagi, che si 
erano lasciati sfuggire l'occasione della scelta e che perciò vogliono ven- 
dicarsi. Di conseguenza, sorvegliano lo sposo in tutti i suoi passi e in tut- 
te le sue azioni, intenzionati a nuocergli, se mai dovesse cadere in qual- 
che errore. Lo sposo perseguitato non commette nulla che possa torna- 
re a sua colpa, finché per caso gli avviene di calpestare la propria urina. 
Ora il genio ha il diritto di procedere contro di lui; lo tormenta con la 
passione per il gioco e così lo manda in rovina. 

Se da un lato i bramini sono sottoposti a regole e prescrizioni di tal 
fatta, dall’altro lato la loro vita è sacra: non vengono arrestati, se com- 
mettono un delitto, né si può sequestrare il loro patrimonio. Tutto ciò 
che il principe può decretare contro di loro si limita all'espulsione dal 
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paese. Gli Inglesi volevano insediare in India un tribunale di giurati, che 
avrebbe dovuto comporsi per metà di Europei e per l’altra metà d’In- 
diani. Agli Indiani chiamati a dare un parere fu perciò illustrato quali 
fossero i pieni poteri da conferire ai giurati. Gli Indiani sollevarono una 
quantità di eccezioni e posero numerose condizioni; fra l’altro, dissero 
di non poter ammettere che fosse lecito condannare a morte un brami- 
no, per tacere di altre obiezioni, come quella che non fosse loro per- 
messo di vedere e di esaminare un cadavere. Il tasso di credito9!, che 
può ammontare al tre per cento nel caso di un guerriero, al quattro per 
cento nel caso di un vassya, al cinque per cento nel caso di un sudra, non 
può mai superare il due per cento nel caso di un bramino. 

Il bramino possiede un tale potere, che il fulmine del cielo colpirebbe 
il re che osasse alzare la mano su di lui o sopra i suoi beni; infatti, il bra- 
mino più umile è così superiore al re da rendersi impuro per il solo fatto 
di rivolgere la parola a un re, o da essere disonorato qualora sua figlia sce- 
gliesse come marito un principe. Se mai qualcuno volesse istruire il bra- 
mino intorno ai suoi doveri, nel codice di Manu è detto che il re dovrà co- 
mandare che sia versato olio bollente nelle orecchie e nella bocca di co- 
tanto saccente. Un uomo nato solo una volta, che ricoprisse d’ingiurie un 
uomo nato due volte [tale è il bramino], dovrà patire che gli sia infilata in 
bocca una sbarra di ferro rovente lunga dieci pollici. Ferro arroventato 
sarà applicato alle natiche di quel su4r4 che si sia assiso sulla sedia di un 
bramino; allo stesso modo gli sarà mozzato il piede, o la mano, nel caso 
abbia urtato un bramino con le mani o con i piedi. È perfino lecito ren- 
dere falsa testimonianza e mentire davanti al tribunale, qualora ciò sia l’u- 
nico modo per salvare dalla condanna un bramino. 

Come i bramini godono di privilegi rispetto alle altre caste, così an- 
che i membri delle classi inferiori stanno un passo avanti rispetto ai lo- 
ro subordinati. Un sudra, contaminato dal contatto di un paria, ha il di- 
ritto di abbattere il colpevole sul posto. L'amore per il prossimo è af- 
fatto proibito a una casta superiore nei confronti di una casta inferiore; 
un bramino non si sognerà mai di aiutare il membro di un’altra casta, 
perfino se costui fosse in pericolo. Le altre caste considerano un gran- 
de onore che un bramino prenda fra le sue donne le loro figlie, sebbe- 
ne ciò gli sia concesso — come abbiamo detto — solo se possiede già una 
donna proveniente dalla propria casta. Di qui la libertà dei bramini nel 
prendersi mogli. In occasione delle grandi feste religiose essi vanno in 
mezzo al popolo e si scelgono le donne che loro piacciono di più; tut- 
tavia, allo stesso modo le rimandano via come loro aggrada. 

Se un bramino, o un individuo di qualsiasi altra casta, trasgredisce le 
leggi e le prescrizioni indicate, si esclude da sé dalla propria casta. Per 
esservi riammesso è costretto a farsi passare un uncino attraverso le an- 


132 Parte prima. Il mondo orientale 


che e a farsi dondolare numerose volte nell’aria. Hanno luogo anche al- 
tre forme di riammissione. Un ragià, che si credeva minacciato da un go- 
vernatore inglese, mandò due bramini in Inghilterra®?, affinché espo- 
nessero le sue doglianze. Tuttavia, agli Indiani è fatto divieto di andar 
per mare; perciò al loro ritorno questi ambasciatori furono dichiarati 
espulsi dalla loro casta. Per potervi rientrare, dovettero farsi di nuovo 
partorire da una vacca d'oro. Tutto il compito fu rimesso alla loro cura: 
solo quelle parti della vacca dalle quali i due sarebbero dovuti fuoriu- 
scire, dovevano per forza essere d’oro; il resto poteva essere di legno. 

Queste molteplici usanze e consuetudini religiose, alle quali ciascu- 
na casta è sottomessa, hanno causato grande disagio agli Inglesi, so- 
prattutto nel reclutare i soldati. All'inizio li si prendeva dalla casta dei 
sudra, che non soggiace a così tante incombenze; tuttavia, poiché con 
costoro non si veniva a capo di nulla, si passò alla classe degli &sazriya. 
Quest'ultima è tenuta, però, a osservare un'infinità di doveri: non può 
mangiare carne, né toccare un cadavere, né bere da uno stagno al qua- 
le si sia abbeverato il bestiame o un Europeo, né può mangiare quel che 
sia stato cucinato da altri ecc. 

Ogni indiano fa solo qualcosa di ben determinato, perciò è costret- 
to a tenere al suo servizio un'infinità di domestici: un luogotenente ne 
ha trenta, un maggiore sessanta. Ogni casta ha così i suoi doveri specia- 
li: quanto più è bassa, tanto meno sono i doveri da osservare. A ciascun 
individuo è assegnato il suo posto per nascita; tutto ciò che esula da que- 
ste norme rigide è soltanto arbitrio e violenza. Nel codice di Manu le 
pene crescono a misura che si abbassano le caste, e questa differenza si 
fa vedere anche sotto altri aspetti. Se un uomo appartenente a una ca- 
sta superiore accusa senza prove un uomo appartenente a una casta in- 
feriore, il primo non viene punito; nel caso opposto, la pena è molto du- 
ra. Solo per il furto’ si ha l'eccezione che la casta superiore debba espia- 
re una pena più pesante. 

Per quel che riguarda la proprietà, i bramini sono molto avvantag- 
giati, perché non pagano tasse. Dal resto del paese il principe ottiene la 
metà del raccolto, l’altra metà deve bastare per i costi della coltivazione 
e per il sostentamento dei contadini. Un punto di estrema importanza è 
se in India, in genere, la terra coltivata sia proprietà del contadino* op- 
pure di un cosiddetto signore feudale; gli Inglesi hanno durato molta fa- 
tica a venire in chiaro di questa faccenda. All'epoca della conquista del 
Bengala, infatti, essi avevano un grande interesse a determinare il tipo 
di tassazione sulla proprietà; perciò dovevano sapere se le imposte an- 
dassero applicate ai contadini o ai signori feudali. Gli Inglesi fecero la 
seconda cosa, ma a quel punto i signori si permisero il massimo arbitrio: 
scacciarono i contadini e ottennero una riduzione del tributo in consi- 
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derazione del fatto che una certa parte del territorio era incolta. Poi rias- 
sunsero come lavoratori a giornata, in cambio di una misera paga, i con- 
tadini scacciati, facendo loro coltivare la terra per il proprio tornacon- 
to. L'intero raccolto di un villaggio viene diviso in due parti, come già 
abbiamo detto. Di queste l’una va al ragià, l’altra ai contadini. Tuttavia, 
oltre a costoro, ricevono porzioni di raccolto, in varia misura, il sovrin- 
tendente del luogo, il giudice, l’ispettore delle acque, il bramino prepo- 
sto al servizio divino, l’astrologo (il quale è, a sua volta, un bramino e 
indica i giorni fortunati e sfortunati), il fabbro, il carpentiere, il vasaio, 
il lavandaio, il barbiere, il medico, le danzatrici, il musico, il poeta. Que- 
ste disposizioni sono ferme e immutabili, e non è possibile far diversa- 
mente. Perciò tutte le rivoluzioni politiche passano indifferenti sopra la 
testa dell'indiano comune, poiché la sua sorte non cambia. 


L'illustrazione del rapporto fra le caste conduce in via diretta all’esa- 
me della religione. Abbiamo osservato, infatti, che i vincoli di casta non 
sono soltanto secolari, ma sono di natura religiosa, che i bramini, nella lo- 
ro altezza, sono proprio gli dèi presenti in carne e ossa. Nelle leggi di Ma- 
nu®* è detto che perfino in caso estremo di bisogno il re deve evitare che i 
bramini siano esasperati contro di lui; infatti i bramini, che generano il 
fuoco, il sole, la luna ecc. possono sempre distruggere il re con la loro po- 
tenza. Essi non sono servitori di Dio, né sono al servizio della sua comu- 
nità, bensì sono Dio stesso per le altre caste: proprio in questo rapporto 
consiste la stortura dello spirito indiano. Già in precedenza abbiamo ri- 
conosciuto come principio dello spirito indiano l’unità sognante di spiri- 
to e natura, la quale porta con sé un senso smisurato di vertigine in tutte 
le figure e in ogni situazione. La mitologia indiana è, perciò, solo una sre- 
golatezza selvaggia della fantasia, dove nulla assume una figura stabile, do- 
ve si passa dal massimo di volgarità fino al massimo di nobiltà, dal massi- 
mo di sublimità fino al massimo di spregevolezza e trivialità. 

Così è anche difficile scoprire che cosa intendano gli Indiani quan- 
do parlano di Brahman. Noi portiamo con noi stessi la rappresentazio- 
ne del sommo Dio, dell’unico Dio, del creatore del cielo e della terra, e 
così lasciamo confluire questi pensieri nella nozione indiana di Brahman. 
Da Brahman si distingue Brahma®$, il quale forma una persona a sé di 
fronte a Visnu e a Siva. Perciò all'essere supremo, superiore a questi tre 
dèi, molti danno il nome di Parabrahma. Gli Inglesi si sono dati molta 
pena per capire che cosa sia davvero Brahman. Wilford®” ha affermato 
che gli Indiani si rappresentano due cieli: il primo sarebbe il paradiso 
terrestre, il secondo il cielo inteso nel significato spirituale. Per rag- 
giungerli, esistono due tipi di culto. L'uno comprende usanze esteriori, 
idolatria; l’altro richiede l'adorazione spirituale dell’essere supremo. In 
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questo secondo caso non sono più necessari sacrifici, abluzioni, pelle- 
grinaggi. Pare che si trovino pochi Indiani pronti a battere la seconda 
via, perché essi non arrivano a capire in che cosa consista il godimento 
del secondo cielo. Se domandiamo a un Indù se egli veneri idoli, cia- 
scuno risponderà di sì; ma alla domanda: «Venerate l’essere supremo?» 
— tutti risponderanno di no. Se proseguiamo a domandare: «Che cosa 
fate, che cosa significa quella meditazione silenziosa, della quale parla- 
no alcuni dotti?» — la risposta sarà: «Nel pregare in onore di qualcuno 
fra gli dèi, mi metto a sedere, i piedi incrociati sulle cosce, contemplo il 
cielo, rivolgendo pacato i miei pensieri verso l'alto, le mani giunte, sen- 
za parlare, e poi dico: ‘To sono Brahman, l'essere supremo’». Se non ab- 
biamo coscienza di essere Brahman, è a causa della maya (L'illusione del 
mondo). È vietato rivolgergli preghiere e offrirgli sacrifici, poiché ciò 
vorrebbe dire adorare noi stessi. 

Tradotto nel nostro corso di pensieri, Brahman è dunque la pura unità 
interna del pensiero, è Dio nella sua interna semplicità. A lui non sono 
consacrati templi, né egli ha un culto. Allo stesso modo, anche nella reli- 
gione cattolica, le chiese non sono intitolate a Dio, bensì ai santi**, Altri 
Inglesi, che si sono dedicati a studiare la nozione di Brahman®®, si sono 
convinti che Brahman sia un epiteto privo di significato, applicato a tutti 
gli dèi. Visnu dice: «Io sono Brahman»; così anche il sole, l’aria, i mari so- 
no chiamati Brahman. Brahman è, perciò, la sostanza semplice che si get- 
ta, per sua essenza, nella pluralità selvaggia della diversità. Quest'astra- 
zione, questa unità pura è la base di ogni cosa, è la radice di ogni natura 
determinata, Nel sapere avente per oggetto tale unità è soppressa ogni og- 
gettività, poiché l’astrazione pura è il sapere stesso nella sua estrema vuo- 
tezza. Per raggiungere già in vita codesta morte della vita, per porre un'a- 
strazione siffatta, è necessario che svaniscano ogni fare e volere morali, e 
così anche il sapere — come avviene nella religione di Fo. A tal fine sono 
intraprese le espiazioni delle quali abbiamo parlato in precedenza. 

Quant'altro esiste fuori dell’astrazione di Brahman sarebbe ora il 
contenuto concreto; il principio della religione indiana è, infatti, il sor- 
gere delle differenze. Esse cadono fuori di quell'astratta purezza di pen- 
siero, se ne discostano e, pertanto, sono differenze sensibili, ovvero le 
differenze di pensiero in figura sensibile immediata. In tal modo il con- 
tenuto concreto è disperso senza spirito e in maniera selvaggia, senza es- 
sere ripreso nella pura idealità di Brahman. Così gli altri dèi sono le co- 
se sensibili: montagne, fiumi, animali, il sole, la luna, il Gange. Questa 
molteplicità selvaggia è poi anche concentrata in differenze sostanziali e 
concepita come molteplicità di soggetti divini. Visnu, Siva, Mahadeva si 
distinguono in tal modo da Brahma. Nella figura di Visnu si fanno avan- 
ti le incarnazioni nelle quali Dio è apparso come uomo; queste incarna- 
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zioni sono sempre personaggi storici, autori di cambiamenti e creatori 
di nuove epoche. Anche la forza generatrice è una figura sostanziale: ne- 
gli scavi, nelle grotte, nelle pagode degli Indiani si trovano sempre il Zi 
gam, organo della generazione maschile, e il loto, organo della genera- 
zione femminile. 

A questa duplicazione della divinità, come unità astratta e come par- 
ticolarità sensibile astratta, corrisponde la duplicità del culto nel rap- 
porto personale con Dio. Il primo aspetto del culto consiste nell’astra- 
zione di cancellare se stessi, nell’annullamento della coscienza di sé rea- 
le: una negatività che si manifesta, per un verso, nell’incoscienza ottusa, 
per l'altro nel suicidio e nell’annullamento della vitalità mediante l’im- 
posizione di tormenti volontari. Il secondo aspetto del culto consiste nel- 
la frenesia selvaggia della sregolatezza, nella perdita di sé della coscien- 
za, che s'immerge a tal punto nella naturalità da identificarsi con essa, 
da cancellare la nozione della propria distinzione. Perciò in tutte le pa- 
gode sono mantenute prostitute e danzatrici, istruite con la massima cu- 
ra dai bramini nella danza, nella bellezza delle posizioni e dei gesti, le 
quali devono concedersi, a un prezzo stabilito, a chiunque le voglia. 

Qui non si può parlare neppure alla lontana di una dottrina, di un 
rapporto della religione con la morale. Amore, cielo, in breve tutto ciò 
che attiene allo spirito, da un lato è oggetto di rappresentazione per la 
fantasia dell'indiano, ma dall’altro il contenuto pensato esiste per lui an- 
che in forma sensibile, sicché egli s'immerge stordendosi in questa na- 
tura. Gli oggetti religiosi o sono figure ripugnanti, prodotte dall'arte, op- 
pure sono enti naturali. Qualsiasi uccello, scimmia, è il dio presente, 
un'entità affatto universale. Detto altrimenti, gli Indiani sono incapaci 
di fissare un oggetto in determinazioni intellettuali, poiché a tal fine è 
necessaria la riflessione. Mentre ciò che è universale viene capovolto in 
un’oggettività sensibile, quest’ultima, a sua volta, è sospinta fuori della 
propria natura determinata in direzione dell’universalità, fino ad am- 
pliarsi a dismisura in maniera insostenibile. 

Se poi ci domandiamo fino a che punto la religione lasci apparire la 
morale degli Indiani, dobbiamo rispondere che la prima è tanto separa- 
ta dalla seconda, quanto Brahman lo è dal suo contenuto concreto. La 
religione è per noi il sapere dell’essenza, quell’essenza che è davvero la 
nostra; perciò la religione è la sostanza del nostro sapere e volere, al qua- 
le spetta di rispecchiare tale sostanza fondamentale. Tuttavia, allo sco- 
po, occorre che l’essenza sia a sua volta un soggetto, capace di finalità 
divine, le quali possano divenire il contenuto dell'agire umano. Ora, l’i- 
dea che Dio considerato nella sua essenza, in quanto sostanza universa- 
le dell’agire umano, stia in relazione con l’uomo, ebbene questa morale 
non può trovarsi fra gli Indiani, poiché la loro coscienza non ha per con- 
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tenuto lo spirito. Da un lato la loro virtù consiste nel fare astrazione da 
qualsiasi azione, nell’identità con Brahman: dall'altro ogni azione è per 
loro un’usanza esteriore, prescritta, non è un’azione libera, mediata dal- 
la personalità interiore. Così la condizione morale degli Indiani appare 
il massimo dell’abiezione, come già abbiamo detto. Su questo punto con- 
cordano tutti gli Inglesi. 

Nel giudizio sulla moralità degli Indiani possiamo lasciarci inganna- 
re facilmente dalla descrizione della loro mitezza e tenerezza, della loro 
fantasia bella e ricca di sensibilità; tuttavia, dobbiamo considerare che 
perfino in nazioni del tutto corrotte ci sono aspetti che potremmo chia- 
mare teneri e nobili. Abbiamo poesie cinesi dove sono raffigurati i rap- 
porti più delicati dell'amore, dove si trovano descritte sensibilità profon- 
da, umiltà, pudore, modestia — descrizioni che possono reggere il con- 
fronto con quanto si trova di meglio nella letteratura europea. Lo stesso 
capita di osservare in molte poesie indiane; pur tuttavia, morale concre- 
ta, moralità, libertà di spirito, coscienza del proprio diritto ne sono del 
tutto separate. L'annullamento dell’esistenza spirituale e fisica non con- 
tiene nulla di concreto, l'immersione nell’universalità astratta non ha 
nessun legame con la realtà. 

Astuzia e scaltrezza sono il carattere fondamentale dell’indiano: l’in- 
ganno, il furto, la rapina, l'assassinio rientrano nei suoi costumi, Davanti 
al vincitore e al signore egli si mostra umile, strisciante e vile, davanti al 
vinto e al suddito è privo di riguardi e crudele, Caratteristica dell'india- 
no, della sua umanità, è l'abitudine di non uccidere animali, di fondare 
e mantenere ricchi ospedali destinati ad animali, in particolare vecchie 
mucche e scimmie, ma è caratteristico anche il fatto che in tutto il pae- 
se non si trovi un solo istituto per uomini malati e indeboliti dall'età. Gli 
Indiani non calpestano le formiche, ma in cambio lasciano morire di 
stenti, con la massima indifferenza, miseri viandanti. Immorali sono in 
special modo i bramini, che pensano solo a mangiare e dormire, a det- 
ta degli Inglesi?°, I bramini si lasciano trascinare in tutto dai loro im- 
pulsi, purché una certa azione non sia proibita dalle loro usanze. Quan- 
do s’întromettono nella vita pubblica, si mostrano avidi, bugiardi, lus- 
suriosi; trattano con umiltà coloro dai quali hanno qualcosa da temere 
e si rifanno sui sottoposti. Un inglese dice di non aver mai conosciuto 
un vero uomo fra di loro. I figli non hanno nessun rispetto per i geni- 
tori, il figlio maltratta la madre. 


Parlare qui per esteso dell’arte e della scienza degli Indiani condur- 
rebbe troppo lontano. Tuttavia dobbiamo dire in generale che, a cono- 
scerne più da vicino il valore, tutto quel gran parlare di saggezza indiana 
si è molto ridimensionato. Sulla base del principio indiano della pura idea- 


Sezione seconda. India 137 


lità impersonale e della differenza, che è parimenti sensibile, appare che 
qui possono svilupparsi soltanto il pensiero astratto e la fantasia. Così, per 
esempio, la grammatica è maturata a una grande stabilità. Tuttavia, non 
appena passiamo al contenuto sostanziale, ecco che non abbiamo da cer- 
carlo nelle scienze e nelle opere d’arte. Da che gli Inglesi sono divenuti pa- 
droni del paese, si è incominciato a riscoprire la cultura indiana, e William 
Jones?! ha studiato per la prima volta i poemi dell’età aurea. Gli Inglesi al- 
lestirono spettacoli a Calcutta, dove i bramini misero in scena anche dram- 
mi, per esempio la Sakuntala di Kalidasa. 

Nella gioia della scoperta, la cultura degli Indiani fu innalzata molto 
in alto. Come di solito avviene che, alla scoperta di nuovi tesori, si getta 
uno sguardo sprezzante su quelli già posseduti, così allora si pretese che 
la poesia indiana dovesse sopravanzare di molto quella greca. Massima 
importanza hanno per noi i libri originari e fondamentali degli Indiani, in 
particolare i Veda; essi contengono numerose sezioni, fra le quali la quar- 
ta è di origine successiva. Il contenuto di questi libri è fatto in parte di pre- 
ghiere religiose, in parte di prescrizioni che gli uomini sono tenuti a os- 
servare. Alcuni manoscritti dei Veda sono giunti in Europa, tuttavia è una 
rarità straordinaria che siano completi. La scrittura è incisa su foglie di 
palma con un ago. I Veda sono molto difficili da comprendere, poiché la 
loro scrittura risale all’antichità più remota e la lingua è un sanscrito mol- 
to antico. Solo Colebrooke ne ha tradotto una parte?2, ma desunta forse, 
a sua volta, da un commentario, come ne esistono molti. Anche due gran- 
di poemi epici, il Ramzayana”? e il Mahabbarata, sono arrivati in Europa. 
Del primo sono stati stampati tre volumi in quarto, il secondo dei quali è 
estremamente raro. Oltre a queste due opere, dobbiamo dedicare ancora 
una speciale attenzione ai Puraras?*. I Puranas contengono la storia di un 
dio o di un tempio. Sono del tutto fantastici. 

Un libro fondamentale degli Indiani è, inoltre, il codice di Manu. Si 
è messo a confronto questo legislatore indiano con il cretese Minosse, 
un nome ricorrente anche presso gli Egizi; certo è notevole, né affatto 
casuale, che questò nome sia così diffuso. Il codice morale di Manu 
(pubblicato a Calcutta, accompagnato da una traduzione inglese di sir 
William Jones) costituisce la base della legislazione indiana. Ha inizio 
con una teogonia, non solo del tutto diversa dalle rappresentazioni mi- 
tologiche degli altri popoli, com'è naturale, ma che si discosta anche in 
punti essenziali dalle tradizioni indiane stesse. Anche in queste ultime, 
infatti, si ripetono solo alcuni tratti fondamentali, altrimenti tutto è la- 
sciato all’arbitrio e al libito individuale; perciò si trova sempre di nuovo 
la massima varietà di tradizioni, figure e nomi. Del tutto ignoto e inde- 
terminato è anche in quale epoca il codice di Manu sia sorto. Le tradi- 
zioni arrivano fino a oltre ventitré secoli prima della nascita di Cristo: si 
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parla di una dinastia dei figli del sole, alla quale sarebbe succeduta la di- 
nastia dei figli della luna. Ma è certo che il codice risale a una grande 
antichità, € la sua conoscenza è della massima importanza per gli Ingle- 
si, poiché di qui dipende la loro intelligenza del diritto locale. 


Dopo aver mostrato il principio indiano nelle differenze di casta, nel- 
la religione e in letteratura, dobbiamo indicare anche le modalità dell’e- 
sistenza politica, vale a dire il principio dello Stato indiano. 

Lo Stato è la realtà spirituale, la realizzazione dell’esistenza consape- 
vole dello spirito, della libertà della volontà in forma di legge. Ciò pre- 
suppone senz'altro la coscienza della libera volontà in genere. Nello Sta- 
to cinese la volontà morale dell'imperatore è la legge, ma lo è in modo ta- 
le che la libertà soggettiva, interiore, vi è repressa e la legge della libertà 
governa gli individui solo standone fuori. In India esiste quella primitiva 
interiorità dell'immaginazione, un'unità di natura e spirito, dove né la na- 
tura esiste come mondo intelligibile né lo spirito come coscienza di sé po- 
sta di fronte alla natura. Qui la contraddizione è assente nel principio stes- 
so; la libertà è assente sia come volontà in sé sia come libertà soggettiva 
Perciò non esiste affatto il terreno vero e proprio dello Stato, il principio 
della libertà: di conseguenza, non può esistere uno Stato vero e proprio 
Ecco il primo punto: mentre la Cina è uno Stato in tutto e per tutto, il si- 
stema politico indiano è soltanto un popolo, non già uno Stato. Non solo: 

mentre in Cina esisteva un dispotismo morale, in India quel che possiamo 
ancora chiamare una vita politica è un dispotismo senza princìpi, senza re- 
gole di morale e religiosità; infatti la morale, la religione, a misura che que- 
st’ultima si riferisce all’agire umano, hanno senz'altro come condizione e 
base la libertà della volontà. Di conseguenza, in India è di casa il dispoti- 
smo più arbitrario, cattivo, disonorevole. Ì 

La Cina, la Persia, la Turchia, l'Asia in genere sono il terreno del di- 
spotismo, e della tirannia, quando al dispotismo si aggiunge la malvagità 
di carattere. Ma la tirannia passa pur sempre per qualcosa che esula dal- 
l'ordine, che trova disapprovazione nella religione, nella coscienza mo- 
rale degli individui. Muove a sdegno gli individui, i quali la esecrano e 
la sentono come oppressione; perciò essa è accidentale ed esula dall’or- 
dine, è qualcosa che non dovrebbe esistere. Non così in India, dove la 
tirannia è al suo posto, poiché qui non c'è un sentimento del proprio va- 
lore, con il quale essa possa misurarsi e che spinga l’animo a insorgere 
Rimangono solo la sofferenza fisica, la rinuncia ai bisogni più necessari 
e al piacere, le quali implicano una sensazione negativa di contrarietà 

Presso un popolo siffatto non dobbiamo ricercare quel che chiamia- 
mo sforza, nel duplice senso della parola. Qui la differenza fra Cina e In- 
dia emerge nella maniera più chiara ed evidente. I Cinesi possiedono la 
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storia più esatta del loro paese, e già si è osservato come in Cina siano 
prese misure proprio al fine di registrare con precisione ogni cosa nei li- 
bri di storia. Il caso opposto in India. In età recente, presa conoscenza 
dei tesori della letteratura indiana, abbiamo trovato che gli Indiani si so- 
no acquistati grande rinomanza in geometria, astronomia e algebra, han- 
no fatto avanzare la filosofia, e lo studio della grammatica è stato così 
coltivato da far sì che nessuna lingua debba considerarsi più evoluta del 
sanscrito. Al contrario, la storia è del tutto trascurata o, meglio, è inesi- 
stente. Infatti la storia esige intelletto, richiede la forza di lasciar libero 
l'oggetto per sé e di afferrarlo nel suo nesso intelligibile. Di storia, così 
come di prosa in genere, sono capaci perciò solo i popoli che siano ar- 
rivati a concepire gli individui come individui esistenti per sé, dotati di 
coscienza di sé, e che muovano da questo punto di partenza. 

I Cinesi valgono per quello che hanno saputo fare di se stessi nel 
grande complesso dello Stato. In tal modo essi pervengono a una spe- 
cie d’interiorità, lasciano liberi anche gli oggetti e li comprendono come 
si presentano, nella loro determinata natura sostanziale e nella loro con- 
catenazione. Al contrario, gli Indiani sono assegnati per nascita a una 
determinata natura sostanziale, e nel medesimo tempo il loro spirito è 
innalzato all’idealità, Perciò essi sono la contraddizione, da un lato, di 
sciogliere nella sua idealità questa rigida natura determinata intellettua- 
le, dall'altro di abbassare l’idealità fino alla varietà sensibile. Ciò li ren- 
de incapaci di storiografia. Ogni accaduto svanisce per loro in confusi 
sogni. Quel che chiamiamo verità e veridicità storica o comprensione in- 
tellettuale, sensata, degli avvenimenti e fedeltà nella loro esposizione — 
tutto ciò non dobbiamo pretenderlo dagli Indiani. In parte un’irritazio- 
ne e una debolezza nervose non consentono loro di sopportare l’esi- 
stenza di qualcosa e di afferrarla con fermezza - non appena essi l’af- 
ferrano, subito essa stravolge la loro sensibilità e la loro fantasia in un 
sogno febbrile; in parte la veridicità è il contrario della loro natura, essi 
mentono in maniera consapevole e intenzionale perfino sulle cose che 
sanno meglio. Dal momento che lo spirito indiano è un sognare e un re- 
stare sospesi, uno stato di dissoluzione senza identità, anche gli oggetti 
gli stanno sospesi davanti come immagini irreali e come qualcosa di smi- 
surato. Questo tratto è assolutamente caratteristico, ed è solo per suo 
tramite che possiamo comprendere lo spirito indiano nella sua natura 
determinata e svolgerne tutti i caratteri illustrati finora. 

La storia è però sempre di grande importanza per un popolo: a suo 
mezzo il popolo acquista coscienza del cammino del proprio spirito, 
quale si esprime nelle leggi, nei costumi e nelle gesta. Le leggi, al pari 
dei costumi, delle istituzioni, sono l'elemento permanente in genere. 
Tuttavia è la storia a restituire al popolo la sua immagine in una condi- 
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zione che per lui divenga in tal modo una condizione oggettiva. Senza 
storia, l’esistenza temporale di un popolo è internamente cieca, è sol- 
tanto un gioco ripetitivo dell’arbitrio nelle forme più diverse. La storia 
fissa quest’accidentalità, la fa stare in piedi, le conferisce la forma del- 
l’universalità e stabilisce proprio in tal modo il criterio di giudizio in sen- 
so favorevole o sfavorevole. La storia è un mezzo essenziale nello svi- 
luppo e nella determinazione della costituzione, vale a dire di una con- 
dizione razionale, politica. È la maniera empirica di portare alla luce il 
principio universale — la storia esibisce un contenuto durevole per la rap- 
presentazione. Dal momento che gli Indiani non possiedono storia, in- 
tesa come storiografia, essi non hanno nemmeno storia, intesa come pe- 
sta (res gestae), ossia non sperimentano una formazione verso una vera 
condizione politica. 

Negli scritti indiani sono indicate epoche e sono dati grandi nume- 
ri, spesso importanti per l'astronomia e ancora più spesso fissati in ma- 
niera del tutto arbitraria. Si legge di alcuni re che avrebbero regnato per 
settantamila anni o anche più. Brahma, la prima figura nella cosmogo- 
nia, il dio che si è generato da se stesso, sarebbe vissuto ventimila mi- 
lioni di anni ecc. Sono forniti innumerevoli nomi di re, incluse le incar- 
nazioni di Visnu. Sarebbe ridicolo prendere queste notizie per qualco- 
sa di storico. Nei poemi si parla spesso di re i quali saranno stati per 
certo figure storiche, ma che svaniscono del tutto nella leggenda, per 
esempio ritirandosi dal mondo, per poi ricomparirvi dopo aver trascor- 
so diecimila anni in solitudine’? I numeri non hanno il valore e il signi- 
ficato intellettuale che possiedono da noi. 

Le fonti più antiche e più sicure della storia indiana sono perciò le 
notizie degli scrittori greci, da quando Alessandro Magno ebbe aperto 
la via delle Indie. Di qui veniamo a sapere che già a quell'epoca tutte le 
istituzioni esistevano così come esistono oggi. Sandracotto (Chandra- 
gupta)7° spicca come eccellente sovrano nella parte settentrionale del- 
l'India, fin dove si estendeva il regno di Battriana. Un'altra fonte è data 
dagli storici maomettani, dal momento che già nel secolo X i Maomet- 
tani iniziarono le loro invasioni. Uno schiavo turco è il padre della di- 
nastia dei Gaznévidi”7; suo figlio Mahmud irruppe in Indostan e con- 
quistò quasi tutta la regione. Piantò la sua residenza a ovest di Kabul, 
alla sua corte visse il poeta Firdusi. La dinastia dei Gaznavidi fu presto 
estirpata dagli Afghani e più tardi dai Mongoli. 

In tempi più recenti quasi tutta l’India è stata sottomessa agli Europei. 
Quanto sappiamo della storia indiana ci è noto in gran parte per merito di 
stranieri, mentre la letteratura locale fornisce solo dati indeterminati. Gli 
Europei assicurano che è impossibile guadare il pantano delle notizie in- 
diane. Notizie più precise andrebbero desunte da iscrizioni e documenti, 
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in particolare dalle donazioni scritte di un pezzo di terra in favore di pa- 
gode e divinità, ma anche questa fonte d'informazione ci offre soltanto dei 
nomi. Un'ulteriore fonte sarebbero poi gli scritti astronomici, i quali so- 
no di grande antichità. Colebrooke li ha studiati con attenzione”*, sebbe- 
ne sia molto difficile ottenerne i manoscritti, poiché i bramini li circonda- 
no di un gran segreto e, per di più, tali manoscritti sono sfigurati dalle in- 
terpolazioni più gravi. Il risultato è che i dati sulle costellazioni si con- 
traddicono spesso e che i bramini hanno inserito in queste antiche opere 
circostanze appartenenti alla loro epoca. 

Gli Indiani possiedono liste ed enumerazioni dei loro re, ma anche qui 
si nota il massimo arbitrio, poiché spesso in una lista si trovano citati ven- 
ti re più che in un'altra; e perfino nel caso che queste liste fossero esatte, 
non potrebbero ancora costituire una storia. ] bramini sono del tutto pri- 
vi di scrupoli per quel che riguarda la verità. Con gran fatica e con molta 
spesa il capitano Wilford”® si era procacciato manoscritti da ogni dove; 
poi raccolse intorno a sé numerosi bramini, ai quali diede l’incarico di ri- 
cavare estratti da queste opere e di avviare indagini su certi famosi avve- 
nimenti, su Adamo ed Eva, sul diluvio universale ecc. Per compiacere il 
loro signore, i bramini gli apparecchiarono un bel po’ di queste notizie, 
che tuttavia non si trovavano affatto nei manoscritti. Wilford scrisse nu- 
merosi trattati sull'argomento, finché non scoprì l'inganno e riconobbe 
vana la sua fatica. A dire il vero, gli Indiani possiedono una certa era loro 
propria: contano gli anni a partire da Vikrazzaditya"®, alla cui splendida 
corte visse Kalidasa, l'autore della Sakuntala. Circa nello stesso periodo 
vissero in genere i poeti più eminenti. I bramini dicono che alla corte di 
Vikramaditya ci sarebbero state nove perle; ma non è dato scoprire quan- 
do sia esistito questo splendore. Da diverse notizie si è ricavato come da- 
ta il 1491 a.C., altri assumono il 50 a.C., che è la soluzione abituale. Infi- 
nele ricerche di Bentley hanno collocato Vikramaditya nel secolo XII a.C. 
L'ultima scoperta è che in India sono esistiti cinque, addirittura otto o no- 
ve re con questo nome; perciò anche su questo punto si è di nuovo rica- 
duti in una completa incertezza. 

Quando gli Europei arrivarono a conoscere l'India, vi trovarono una 
moltitudine di piccoli regni, capeggiati da prìncipi maomettani e india- 
ni. L'organizzazione era di tipo quasi feudale e i regni si suddividevano 
in distretti, ai quali erano preposti governanti maomettani o membri del- 
la casta dei guerrieri. Le mansioni di questi governanti consistevano nel- 
la riscossione delle imposte e nella conduzione delle guerre, e formava- 
no così una specie di aristocrazia, di consiglio dei prìncipi. Tuttavia, i 
principi hanno potere solo finché sono temuti e destano paura, e nien- 
te vien loro dato se non sotto minaccia di violenza. Finché il principe è 
provvisto di denaro e truppe, i prìncipi confinanti, purché a lui inferio- 
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ri in forze, sono costretti a versargli tributi, che pagano solo fin quando 
egli sia in grado di riscuoterli. L'insieme non è dunque una condizione 
pacifica, bensì uno stato di continua lotta, che tuttavia non mette capo 
a nulla. E la lotta della volontà energica di un principe contro una vo- 
lontà più impotente, è la storia delle dinastie regnanti, non già dei po- 
poli, è un succedersi a turno d’intrighi e insurrezioni, non già insurre- 
zioni dei sudditi contro i loro governanti, ma del figlio di una dinastia 
principesca contro il padre, dei fratelli, degli zii e dei nipoti gli uni con- 
tro gli altri, dei funzionari contro il loro signore. Si potrebbe credere che 
questa condizione, incontrata dagli Europei al loro arrivo, sia stata il ri- 
sultato della dissoluzione di organizzazioni migliori esistite in passato, 
soprattutto si potrebbe assumere che i tempi della dominazione mon. 
golica*! siano stati un periodo di felicità e di splendore, di una condi- 
zione politica nella quale l'India non fosse ancora lacerata, oppressa e 
dissolta nella sua esistenza religiosa e politica da conquistatori stranieri. 
Ma dalle tracce e dai cenni storici, contenuti incidentalmente in descri- 
zioni e saghe poetiche, troviamo sempre la medesima condizione di di- 
visione causata dalla guerra e d’instabilità dei rapporti politici; ed è fa- 
cile riconoscere il suo contrario come sogno e vuota immaginazione. 
Questa condizione risulta chiara dal concetto della vita indiana e della 
sua necessità, così come l'abbiamo indicato. Le guerre fra sètte, fra bra- 
mini e buddhisti, fra seguaci di Visnu e seguaci di Siva, hanno contri- 
buito vieppiù alla confusione. 

Un carattere comune attraversa tutta l'India, eppure vi è anche la 
massima diversità fra i singoli Stati indiani: in uno Stato s'incontra un’e- 
strema fiacchezza, nell'altro una forza e una crudeltà smisurata. 


Per concludere, se confrontiamo ancora una volta per sommi capi l’In- 
dia con la Cina, abbiamo trovato in Cina un intelletto affatto privo di fan- 
tasia, una vita prosaica all’interno di una realtà determinata in maniera fis- 
sa; nel mondo indiano non c'è, per così dire, un solo oggetto che sia rea- 
le, delimitato con rigore, che non sia subito rovesciato dall’immaginazio- 
ne nel contrario di ciò che esso è per una coscienza dotata d’intelletto. In 
Cina è la moralità a costituire il contenuto delle leggi, a trasformarsi in rap- 
porti esteriori, determinati in maniera fissa; al di sopra di tutto aleggia la 
previdenza patriarcale dell’imperatore, che ha cura in egual modo dei suoi 
sudditi alla maniera di un padre, Al contrario, presso gli Indiani non esi- 
ste questa unità, bensì proprio la diversità costituisce la sostanza: religio- 
ne, guerra, industria, commercio, perfino le occupazioni più trascurabili 
si trasformano in una distinzione fissa, e costituiscono la sostanza della 
singola volontà sussunta sotto di essa ed esauriscono in sé ogni contenu- 
to di quella volontà. A ciò si accompagna un'immaginazione smisurata, ir- 


Sezione seconda. India 143 


razionale, che ripone il valore e il comportamento degli uomini in un’in- 
finita quantità di azioni prive di spirito come di animo, che lascia da par- 
te ogni riguardo per il bene degli uomini e impone come dovere perfino 
la lesione più dura e crudele di quel bene. Stante la fissità di quelle diffe- 
renze, non rimane per l’unica volontà universale dello Stato, altro che il 
puro arbitrio, e dalla sua onnipotenza può proteggere in qualche modo 
solo la sostanzialità della ditferenza di casta. Nella loro assennatezza pro- 
saica, i Cinesi venerano come ente supremo soltanto il sommo signore 
astratto, mentre per le cose determinate coltivano una superstizione ver- 
gognosa. Fra gli Indiani non esiste una superstizione siffatta, opposta al 
l'intelletto, bensì l’intera loro vita, l'intero loro sistema di rappresentazio- 
ni è soltanto un’unica superstizione: tutto in loro è fantasia sognante e 
schiavitù sotto di essa. L'annullamento, ovvero il ripudio di ogni ragione, 
moralità e soggettività, può giungere a un sentimento positivo e a una co- 
scienza di se stesso solo con l’abbandonarsi smoderato a un'immagina- 
zione selvaggia. Spirito sregolato, l'indiano non trova qui pace, né arriva 
a comprendersi, ma solo in questo modo trova i suoi piaceri. Simile aun 
uomo del tutto rovinato nel corpo e nella mente, egli trova ottusa e indo- 
lore la propria esistenza e si crea, mediante l’oppio, un mondo di sogno e 
una felicità di follia, 


Il buddhismo®*? 


È tempo di abbandonare la figura di sogno dello spirito indiano, che 
si aggira senza meta, dissoluta come nessun'altra, in mezzo a tutte le for- 
mazioni della natura e dello spirito. Dentro di sé essa racchiude la sen- 
sualità più rozza e il presentimento dei pensieri più profondi, eppure 
giace nella servitù più alienata, più sconsolata, proprio per ciò che con- 
cerne la realtà libera e razionale. In tale servitù le maniere astratte che 
differenziano la vita umana concreta se ne stanno irrigidite, diritti e cul. 
tura sono fatti dipendere solo da queste differenze. A codesta vita di so- 
gno e di vertigine, gettata in catene nella realtà, sta di fronte la vita di 
sogno ingenua, più rozza per un verso, non progredita fino alla distin- 
zione delle varie maniere di vivere, ma proprio perciò neppure piom- 
bata nella servitù che tale distinzione comporta. Essa si mantiene più li- 
bera, più indipendente, nella sua interna fissità; perciò il mondo delle 
sue rappresentazioni è concentrato, a sua volta, in punti più semplici. 

Lo spirito di questa nuova figura riposa sul medesimo principio fon- 
damentale dell’intuizione indiana, ma più concentrato nell interiorità. La 
sua religione è più semplice, la condizione politica più tranquilla e più 
stabile. Popoli e paesi i più diversi sono riuniti sotto questa religione: 
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Ceylon, l’Indocina, compresi il regno di Birmania, il Siam, l'Annam, a 
nord il Tibet, poi l'altopiano cinese con le sue diverse popolazioni di 
Mongoli e Tartari. Qui non dobbiamo guardare alle individualità parti- 
colari di questi popoli, bensì dobbiamo caratterizzare soltanto in breve 
la loro religione, che forma in loro il lato più interessante. Tale religio- 
ne è il Suddbismo, la religione più diffusa sulla nostra terra. In Cina 
Buddha è venerato come Fo, a Ceylon come Gautama; in Tibet e fra i 
Mongoli la religione buddhista ha assunto la sfumatura del lamaismo®. 
In Cina, dove la religione di Fo ha incontrato ben presto grande diffu- 
sione e ha portato con sé la vita monacale, essa occupa la posizione di 
un momento integrativo del principio cinese. Lo spirito sostanziale si 
evolve in Cina soltanto a unità della vita statale mondana, dove gli indi- 
vidui sono lasciati soltanto nella condizione di una continua dipenden- 
za. Allo stesso modo, anche la religione resta ferma a questa dipenden- 
za, le manca il momento della liberazione, poiché il suo oggetto è il prin- 
cipio della natura in genere, il Cielo, la materia universale. La verità di 
tale esteriorità dello spirito rispetto a se stesso è, però, l’unità ideale, l'e- 
levazione sopra la finitezza della natura e dell’esistenza in genere, il ri- 
torno della coscienza nell’interiorità. Questo momento, contenuto nel 
buddhismo, ha trovato accesso in Cina, per quel tanto che i Cinesi so- 
no arrivati a sentire la mancanza di spirito della loro condizione e la man- 
canza di libertà della loro coscienza. 

In questa religione, che dobbiamo designare, in genere, come reli- 
gione dell’esser dentro di sé, l'elevazione della vita priva di spirito fino 
all’interiorità avviene in due modi, dei quali l’uno è negativo, l’altro af- 
fermativo. 

L'elevazione negativa è il raccoglimento dello spirito verso l’infinito, 
e questo deve aver luogo dapprima in determinazioni religiose. L’eleva- 
zione riposa in un dogma fondamentale, ossia che il nulla è il principo 
di tutte le cose, onde tutto è nato dal nulla e ritorna al nulla. Le distin- 
zioni del mondo sono soltanto modificazioni di questa nascita. Se qual- 
cuno tentasse di scomporre le diverse figure, queste perderebbero la lo- 
ro qualità, poiché tutte le cose sono in sé una sola e identica cosa, indi- 
visibile, e questa sostanza è il nulla. Il legame con la metempsicosi si 
spiega a partire di qui: ogni cosa è soltanto un mutamento di forma. L'in- 
finità interna dello spirito, l'indipendenza infinita, concreta, sono affat- 
to lontane da questa concezione. Il nulla astratto è proprio l'aldilà del- 
la finitezza, ciò che chiamiamo altresì il sommo essere, 

Di questo principio vero si dice che goda di un’eterna pace e sia inter- 
namente immutabile: la sua essenza consiste proprio nell'inattività e nel- 
l'assenza di volontà. Infatti il nulla è l’astratta unità con se stesso. Per es- 
sere felice, l’uomo deve cercare di farsi uguale a questo principio attra- 
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verso una continua serie di vittorie su se stesso; perciò non deve far nulla, 
non deve avere volontà, desideri. In questa felice condizione non si può 
parlare né di vizio né di virtù, poiché la vera beatitudine è l’unità con il 
nulla. Quanto più l’uomo perviene all’indeterminatezza, tanto più si per- 
feziona, e nell'annullamento dell'attività, nella pura passività, è proprio 
uguale a Fo. Tale vuota unità non è soltanto la vita futura, l’aldilà dello 
spirito, ma è anche la vita presente, la verità, che è per l’uomo e che deve 
acquistare esistenza in lui. A Ceylon e nel regno birmano, dov'è la radice 
della fede buddhista, domina l’idea che l'uomo possa riuscire, tramite la 
meditazione, a non più soggiacere alla malattia, alla vecchiaia, alla morte. 

Questa è dunque la maniera negativa di elevazione dello spirito ver- 
so se stesso a partire dalla sua esteriorità. Ma la religione buddhista pro- 
segue fino alla coscienza anche di un che di affermativo. L'Assoluto è lo 
spirito. Nel concepire lo spirito, la cosa essenziale è però in quale for- 
ma determinata noi ce lo rappresentiamo. Quando parliamo di spirito, 
inteso come entità universale, subito sappiamo che per noi esso esiste 
soltanto nella rappresentazione interiore. Tuttavia, è solo in seguito a un 
cammino culturale più lungo che siamo arrivati a possedere lo spirito 
nell’interiorità del pensiero e della rappresentazione. Nel momento sto- 
rico del quale qui stiamo parlando, la forma dello spirito è ancora l'im- 
mediatezza. Dio è oggettivo in forma immediata, non nella forma del 
pensiero. Ma questa forma immediata è la figura umana, Il sole, le stel- 
le non sono ancora lo spirito, bensì spirito è l’uomo; qui egli partecipa 
della venerazione dovuta a Dio alla maniera di un maestro defunto, 
Buddha, Gautama, Fo, e nella figura vivente del lara supremo. L'intel- 
letto astratto è solito opporsi a tale rappresentazione di un uomo-dio, la 
quale avrebbe il difetto di assumere a forma dello spirito un essere im- 
mediato, l’uomo, inteso come quest'uomo particolare. A tale indirizzo 
religioso si congiunge qui il carattere di un intero popolo. I Mongoli, 
estesi per tutta l'Asia centrale fino alla Siberia, dove sono sottomessi ai 
Russi, venerano il lama, e a questa loro devozione si accompagna una 
condizione politica semplice, una vita patriarcale. Propriamente essi so- 
no nomadi*, che entrano in fermento solo di tanto in tanto, vanno qua- 
si fuori di sé e causano sollevazioni di popoli e invasioni. 

In generale esistono tre lama: il più noto è il Dalai-lama, il quale ha 
sede a Lhasa nel regno del Tibet; il secondo è il Tashi-lama, che risiede 
a Tashi-lumpo con il titolo di Pantshen-Rinpotshe; un terzo si trova an- 
cora nella Siberia meridionale. I primi due lama stanno alla testa di due 
diverse sètte; i preti dell'una indossano un cappuccio giallo, quelli del- 
l’altra un cappuccio rosso. I preti dal cappuccio giallo, al vertice il Da- 
lai-lama e dalla loro parte l’imperatore della Cina, hanno introdotto il 
celibato del clero, mentre i preti dal cappuccio rosso ammettono il ma- 
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trimonio. Gli Inglesi hanno stretto rapporti in particolare con il Tashi- 
lama e ne hanno schizzato per noi qualche ritratto. 

La forma generica nella quale si trova lo spirito allo stadio evolutivo 
del lamaismo è la forma di un uomo presente in carne e ossa, a diffe- 
renza del buddhismo originario, ove si tratta di un defunto. Buddhismo 
e lamaismo hanno in comune questo rapporto con un uomo. Che un uo- 
mo sia venerato come Dio, soprattutto un uomo vivente, è certo un fat- 
to che contiene qualcosa di contraddittorio e urtante; tuttavia, dobbia- 
mo guardare più da vicino alle sue conseguenze. È insito nel concetto 
dello spirito che lo spirito sia dentro di sé qualcosa di universale. Que- 
sta determinazione deve ottenere risalto e bisogna che l'universalità del- 
lo spirito aleggi davanti ai popoli nella loro intuizione. Oggetto di ve- 
nerazione non è il soggetto inteso come singolo individuo, ma è il prin- 
cipio universale in lui, che fra i Tibetani, gli Indiani e gli Asiatici in 
genere è considerato il principio che migra attraverso ogni cosa. Questa 
unità sostanziale dello spirito è intuita nella persona del lama, il quale è 
solo la figura ove si manifesta lo spirito. Il lama non possiede la spiri- 
tualità al modo di una proprietà particolare, ma è pensato esserne par- 
tecipe solo affinché gli altri siano condotti a farsene una rappresenta- 
zione, giungano all’intuizione della spiritualità e siano condotti alla pietà 
e alla beatitudine. L’individualità come tale, la singolarità esclusiva, è 
perciò qui subordinata in genere a quella sostanzialità. 

Il secondo elemento, che emerge in maniera essenziale in questa rap- 
presentazione, è la distinzione dalla natura. L'imperatore cinese era la 
potenza sopra le forze naturali, che egli domina, mentre qui la potenza 
spirituale si distingue dalla potenza naturale. Agli adoratori del lama non 
passa per la mente di chiedergli di dimostrare di essere il signore della 
natura, di fare magie e miracoli; da colui che chiamano Dio essi preten- 
dono solo attività spirituale ed elargizione di benefici spirituali. Anche 
Buddha è chiamato salvatore di anime, mare di virtù, grande maestro. 
Quanti hanno conosciuto il Tashi-lama*° lo dipingono come il migliore 
degli uomini, il più pacato e il più votato alla meditazione. Così lo ve- 
dono anche i suoi adoratori. Essi trovano in lui un uomo occupato in 
continuazione dalla religione, che rivolge la sua attenzione alle cose uma- 
ne solo per impartire consolazione e sollievo con le sue benedizioni, con 
l’esercizio della misericordia e del perdono. 

Questi lama conducono una vita affatto solitaria e ricevono un’edu- 
cazione quasi più da donna che da uomo. Presto strappato alle braccia 
dei genitori, il lama è, di regola, un bambino ben formato e di bell’a- 
spetto. Allevato in completo silenzio e isolamento, in una specie di pri- 
gione, ben nutrito, egli se ne rimane senza movimento, senza giochi in- 
fantili; perciò non fa meraviglia che in lui prevalga la tranquilla inclina- 
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zione femminile, ricettiva. I grandi lama hanno sotto di sé, come diret. 
tori di grandi congregazioni, i lama inferiori. Qualunque padre abbia 
quattro figli in Tibet, è tenuto a votarne uno alla vita claustrale. I Mon- 
goli, che abbracciano in prevalenza il lamaismo, questa modificazione 
del buddhismo, portano grande rispetto per ogni essere vivente. Vivo. 
no principalmente di vegetali e hanno in orrore l'uccisione degli anima- 
li, perfino di un pidocchio. si 

Il culto del lama ha scacciato lo sciamzaziesinzo, ossia la religione del- 
la magia. Gli sciamani, sacerdoti di questa religione, si stordiscono con 
le bevande e con la danza, poi, così storditi, compiono incantesimi, ca- 
dono a terra esausti e proferiscono parole che passano per oracoli. Da 
quando il buddhismo e il lamaismo hanno preso il posto della religione 
degli sciamani, la vita dei Mongoli è stata semplice, sostanziale e pa- 
triarcale; dove sono intervenuti nella storia, hanno provocato soltanto, 
dal punto di vista storico, sollecitazioni elementari. Perciò c'è poco da 
dire anche sulla direzione politica dello Stato dei lama. Un visir è rive. 
stito del potere secolare e dà notizia di ogni cosa al lama. Il governo è 
semplice e mite; la venerazione che i Mongoli tributano al lama si espri- 
me soprattutto nel far ricorso al suo consiglio in questioni politiche. 


Sezione terza 


PERSIA 


L’Asia si divide in due parti: Asia anteriore e Asia posteriore, di natu- 
ra diversa fra loro. Cinesi e Indiani, le due grandi nazioni che abbiamo esa- 
minato, appartengono alla razza asiatica vera e propria, ossia alla razza 
mongolica; pertanto hanno un carattere del tutto peculiare, che si disco- 
sta dal nostro. Le nazioni dell'Asia anteriore appartengono alla stirpe cau- 
casica”?, ossia europea. Si trovano in rapporto con l'Occidente, mentre i 
popoli dell'Asia posteriore se ne stanno per conto loro in un completo iso- 
lamento. L’europeo che passi dalla Persia all’India* nota perciò un con- 
trasto smisurato. Mentre nel primo paese si sente ancora a casa sua, s'im- 
batte in modi di sentire europei, in virtù e passioni umane, ecco che, non 
appena varca l’Indo, gli si fa incontro in quell'altro regno il massimo del- 
la contraddizione, che pervade tutti i singoli aspetti. 

Con il regno persiano entriamo per la prima volta nella successione 
della storia. I Persiani sono il primo popolo storico, la Persia è il primo 
regno che appartiene ormai al passato. Mentre la Cina e l'India riman- 
gono statiche e prolungano fino al presente un'esistenza naturale, vege- 
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tativa, questo paese è sottoposto a sviluppi e sconvolgimenti, soli indizi 
di una condizione storica. I regni cinese e indiano possono intervenire 
nella successione storica soltanto in sé e per noi. Qui in Persia, al con- 
trario, sorge per la prima volta la luce che risplende, illuminando qual- 
cos'altro; solo la luce di Zoroastro appartiene al mondo della coscienza, 
allo spirito come relazione ad altro. Nel regno persiano vediamo un’u- 
nità pura, sublime, la sostanza che lascia libera dentro di sé la partico- 
larità, la luce che manifesta soltanto ciò che i corpi sono per sé: un'u- 
nità che domina gli individui solo per eccitarli a divenire forti per sé, a 
sviluppare e a far valere la loro particolarità. La luce non fa differenze, 
il sole splende sopra giusti e ingiusti, nobili e umili, a tutti impartisce lo 
stesso beneficio, la stessa prosperità. La luce dà vita solo in quanto è in 
relazione con ciò che è altro da lei, opera su di esso e ne promuove lo 
sviluppo. Alla luce è data come sua antitesi la tenebra. In tal modo è sor- 
to il principio dell'attività e della vita. Il principio dello sviluppo inco- 
mincia con la storia della Persia, che costituisce, perciò, l'inizio vero e 
proprio della storia mondiale. Nella storia, infatti, l'interesse universale 
dello spirito è quello di giungere all'interiorità infinita della soggettività, 
di pervenire alla conciliazione attraverso la contraddizione assoluta. 

Il passaggio che abbiamo da fare è dunque solo nel concetto, non già 
nella successione storica esterna. Il principio di questo passaggio sta nel 
fatto che la sostanza universale, che abbiamo visto in Brahman, giunge ora 
alla coscienza, diviene un Oggetto e acquista un significato affermativo per 
l'uomo. Brahman non è oggetto di adorazione per gli Indiani, bensì è sol- 
tanto una condizione individuale, un sentimento religioso, un'esistenza 
priva di oggettività, un semplice stato di annullamento per la vita concre- 
ta. Facendosi oggettiva, questa sostanza universale riceve però una natu- 
ra affermativa; l'uomo diviene libero e sta così di fronte all'essere supre- 
mo, che è per lui qualcosa di oggettivo. In Persia vediamo sorgere questa 
universalità e con essa, da parte dell'individuo, un'attività di distinguersi 
dalla sostanza universale e, al tempo stesso, di farsi identico a essa, Nel 
principio cinese e indiano non esiste ancora questa distinzione, bensì so- 
lo l’unità di spirito e natura. Ma lo spirito, ancora rinchiuso nella natura, 
ha il compito di liberarsene. In India diritti e doveri sono legati alle clas- 
si, dunque sono solo qualcosa di particolare, al quale l’uomo appartiene 
per natura. In Cina questa unità esiste nella forma della tutela paterna: qui 
l’uomo non è libero, gli manca l'elemento della moralità, poiché l’uomo è 
identico al comando che riceve dall'esterno. 

Nel principio persiano l'unità si eleva per la prima volta alla differen- 
za dalla semplice natura; il principio persiano è la negazione di questo rap- 
porto solo immediato, che non fa da mediatore alla volontà. Qui l’unità 
viene intuita nella fattispecie della luce, non già la mera luce come tale, 
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questo fenomeno fisico generalissimo, bensì la luce che è, al tempo stes- 
so, la purezza dello spirito, il bene. In tal modo, però, non c'è più! esi- 
stenza particolare, il legame con la natura limitata. La luce, in senso fisico 
e spirituale, vale come elevazione, come libertà dalla natura; | uomo è in 
rapporto con la luce, con il bene, come qualcosa di oggettivo, che egli ri- 
conosce, onora e mette in opera in base alla propria volontà. 

Se guardiamo ancora una volta — non possiamo ripeterlo abbastan- 
za — alle figure che abbiamo attraversato per giungere a questa, che ab- 
biamo ora dinnanzi, vediamo in Cina la totalità di un insieme della mo- 
rale concreta, ma senza soggettività, vediamo un insieme articolato, ma 
senza indipendenza dei vari aspetti. Davanti a noi abbiamo trovato so- 
lo un ordinamento esteriore di quell’Uno. Al contrario, in India è sorta 
la separazione, ma a sua volta senza spirito, come interiorità al suo ini- 
zio, con la determinazione che la differenza rimanga insuperabile e che 
lo spirito resti legato nella limitatezza della naturalità, dunque esista co- 
me spirito capovolto. Al di sopra di questa separazione delle caste sta 
ora, in Persia, la purezza della luce, il bene, al quale tutti si avvicinano 
allo stesso modo, nel quale tutti insieme possono santificarsi. Perciò l’u- 
nità è divenuta per la prima volta un principio, non già un legame este- 
riore di un ordine privo di spirito. Per il fatto di aver parte al principio, 
ciascuno si acquista per questa via un valore per sé. l 

Per quanto riguarda innanzitutto la situazione geografica, vediamo la 
Cina e l'India covare intorpidite lo spirito, adagiate in fertili pianure; tut- 
tavia, in disparte, vediamo le alte cinture montuose e le orde vagabon- 
de. I popoli delle alture non hanno modificato lo spirito delle pianure 
al momento della conquista, anzi, vi si sono convertiti. AI contrario, in 
Persia questi princìpi sono riuniti nella loro diversità e i popoli monta- 
nari sono divenuti, con il loro principio, l'elemento prevalente. Le due 
parti principali, qui da menzionare, sono l'altopiano persiano vero e 
proprio e le pianure fluviali, che i popoli delle alture sottomettono al lo- 
ro dominio. Quell’altopiano è delimitato a est dalla catena dei monti So- 
liman, che si prolunga verso nord con l’Hindukush e il Belurtag. Que- 
ste ultime montagne dividono la parte anteriore del paese, la Battriana, 
la Sogdiana, situate nelle pianure dell’Oxos, dall’altopiano cinese, che si 
estende fino a Kashgar. Questa pianura dell’Oxos giace, a sua volta, a 
nord dell’altopiano persiano, che va poi a finire a sud nel golfo Persico. 
Questa è la condizione geografica dell'Iran. All'estremità occidentale 
dell’Iran si trova la Persia (Farsistan)*°, più sopra, a nord, il Kurdistan, 
poi l'Armenia. A partire di qui si estendono verso sud-ovest le pianure 

fluviali del Tigri e dell'Eufrate. cu. 
Gli elementi del regno persiano sono il popolo zend, gli antichi Parsi, 
poi i regni assiro, mèdico e babilonese, sorti sul terreno che abbiamo in- 


150 Parte prima. Il mondo orientale 


dicato; tuttavia, in seguito, il regno persiano accoglie in sé anche l'Asia Mi- 
nore, l'Egitto, la Siria con la sua striscia costiera. Così esso riunisce al pro- 
prio interno l'altopiano, le pianure fluviali e la regione costiera. 


Capitolo primo 
Il popolo zend 


Il popolo zend prende il nome dalla sua lingua, nella quale sono scrit- 
ti i libri zend®, ossia i libri fondamentali che formano la base della reli- 
gione degli antichi Parsi. Di questa religione dei Parsi, o degli adorato- 
ri del fuoco, sussistono ancora tracce. A Bombay esiste una loro colonia 
e sul mar Caspio si trovano sparse alcune famiglie che hanno mantenu- 
to questo culto. Nel complesso, i Parsi sono stati annientati dai Mao- 
mettani. Il grande Zerdust, chiamato dai Greci Zoroastro, scrisse i suoi 
libri religiosi nella lingua zend. Fin verso l’ultimo terzo del secolo scor- 
so questa lingua e con essa anche tutti i libri composti in tale idioma era- 
no pienamente sconosciuti agli Europei, finché il celebre francese An- 
quetil-Duperron ci schiuse questi ricchi tesori. Colmo di entusiasmo per 
la natura orientale, ma povero di risorse economiche, egli si fece arruo- 
lare in un corpo di spedizione francese, che doveva imbarcarsi per l'In- 
dia. Così giunse a Bombay, dove s'imbattè nei Parsi e si addentrò nelle 
loro idee religiose. Con fatica indicibile gli riuscì di procurarsi i loro li- 
bri religiosi. Penetrò in questa letteratura e aprì un nuovo e vasto cam- 
po d'indagine, che richiede, però, ancora di essere coltivato a fondo, poi- 
ché Anquetil-Duperron difettava nella conoscenza della lingua. 

È difficile stabilire dove sia vissuto il popolo zend, del quale si parla nei 
libri religiosi di Zoroastro. In Media e in Persia la religione di Zoroastro 
era la religione dominante e Senofonte racconta come Ciro l'abbia ab- 
bracciata; tuttavia, nessuno di questi paesi era l'autentica residenza del po- 
polo zend. Zoroastro stesso chiama questo luogo il puro Ariene”; un no- 
me analogo troviamo in Erodoto [VII, 62], il quale afferma che, in passa- 
to, i Medi avrebbero portato il nome di Ariani, un nome che coincide an- 
che con la designazione dell'Iran. A sud dell'Oxos, nell’antica Battriana, si 
estende una catena montuosa che dà inizio agli altipiani abitati un tempo 
dai Medi, dai Parti, dagli Ircani. Nella regione superiore dell’Oxos doveva 
sorgere Battra, verosimilmente l’odierna Balkh®? , dalla quale Kabul e il Ka- 
shmir distano all’incirca solo otto giornate di viaggio in direzione sud. 

Qui in Battriana sembra risiedesse il popolo zend. Al tempo di Ciro 
non abbiamo più davanti a noi, nella sua perfezione, la fede pura e origi- 
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naria, né le antiche condizioni descritteci nei libri zend. Sembra certo che 
la lingua zend, collegata al sanscrito”, fu la lingua dei Persiani, dei Medi 
e dei Battri. Dalle leggi e dalle istituzioni del popolo stesso, quali sono in- 
dicate nei libri zend, emerge che tali leggi erano di un'estrema semplicità. 
Sono menzionate quattro classi”: preti, guerrieri, agricoltori e artigiani. 
Solo del commercio non si fa parola, donde sembra risultare che quel po- 
polo se ne stesse ancora isolato per suo conto. Vi s'incontrano governato- 
ri di distretti, città, strade, così che tutto si riferisce ancora a leggi civili, 
non politiche, senza che nulla denoti un legame con altri Stati. Essenziale 
è subito il fatto che qui non troviamo caste, bensì solo classi; né esistono 
divieti di matrimonio fra le diverse classi, sebbene gli scritti zend traman- 
dino, accanto alle prescrizioni religiose, anche leggi e pene civili. 

La cosa principale che qui ci interessa è la dottrina di Zoroastro. A 
fronte dell’infelice torpore dello spirito, che è proprio degli Indiani, ci 
viene incontro, nella concezione persiana, un respiro puro, un soffio del- 
lo spirito. Qui lo spirito si solleva dall'unità sostanziale della natura, da 
questa mancanza sostanziale di qualsiasi contenuto, dove non è ancora 
avvenuta la rottura e lo spirito non esiste ancora per sé di fronte all’og- 
getto. In altre parole, questo popolo è giunto alla coscienza che la verità 
assoluta deve avere la forma dell’universalità, dell'unità. Questa sostan- 
za universale, eterna, infinita, non contiene sulle prime altra determina- 
zione che l'identità illimitata. Propriamente è anche la determinazione 
di Brahman, come abbiamo già ripetuto varie volte. Senonché la sostanza 
universale è divenuta un oggetto per i Persiani, il loro spirito è divenu- 
to la coscienza di questa sua essenza, laddove presso gli Indiani tale og- 
gettività è soltanto quella naturale dei bramini, che la coscienza arriva a 
cogliere come pura universalità solo mediante il proprio annullamento. 
Tale condotta negativa è divenuta positiva fra i Persiani, e l’uomo rima- 
ne qualcosa di positivo nella sua relazione con la sostanza universale. 
L'Uno, la sostanza universale, certo non è ancora la libera unità del pen- 
siero, non è ancora venerato in verità e spirito, ma riveste ancora la fi- 
gura della luce. Tuttavia, la luce non è il lama, non è il bramino, non è 
una montagna né un animale, non è questa o quella esistenza particola- 
re, ma è l'universalità sensibile stessa, la semplice manifestazione. La re- 
ligione persiana non è perciò un’idolatria, non venera singoli enti natu- 
rali, ma la sostanza universale stessa. La luce ha, nel medesimo tempo, 
il significato di qualcosa di spirituale; è la figura del bene e del vero, è 
la sostanzialità del sapere e del volere così come anche di tutte le cose 
naturali. La luce mette l’uomo in condizione di poter scegliere, ed egli 
può scegliere solo quando è uscito dall’immersione nelle cose. Tuttavia, 
la luce racchiude subito un'antitesi, ossia la tenebra, la quale si oppone 
alla luce proprio come il male si oppone al bene. Se non ci fosse il ma- 
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le, neanche il bene esisterebbe per l'uomo; e come l’uomo può essere 
davvero buono solo a condizione di conoscere il male, allo stesso modo 
la luce non esiste senza la tenebra. 

Per i Persiani Ormuzd e Abriman formano questa opposizione. Or- 
muzd è il signore del regno della luce, del bene, Ahriman è il signore 
del regno delle tenebre, del male. Poi c'è ancora un'entità superiore, dal- 
la quale quei due sono scaturiti, una sostanza universale, immune da op- 
posizione, chiamata zervana akarana”, l'universo illimitato. L'universo 
è qualcosa d’interamente astratto, non esiste per sé, e Ormuzd e Ahri- 
man sono usciti di qui. Questo dualismo viene imputato di solito all'O- 
riente come difetto, e non c'è dubbio che proprio l'intelletto irreligioso 
irrigidisce le antitesi, quasi fossero assolute, tenendo fermo a esse. Tut- 
tavia, l'opposizione è una necessità per lo spirito; perciò il principio del 
dualismo appartiene al concetto dello spirito, il quale, se è spirito con- 
creto, ha la differenza come sua essenza. Fra i Persiani è sorta la co- 
scienza di che cosa siano la purezza e il suo contrario, l’impurità; affin- 
ché lo spirito comprenda se stesso, è essenziale che esso opponga al prin- 
cipio positivo universale il principio negativo particolare: soltanto 
attraverso il superamento di questa opposizione lo spirito nasce per la 
seconda volta. Il difetto del principio persiano sta solo in questo, che 
l’unità dell'opposizione non viene saputa nella sua figura completa. 

In quella rappresentazione indeterminata dell'universo increato, dal 
quale sono scaturiti Ormuzd e Ahriman, l’unità è semplicemente ciò che 
esiste prima di ogni altra cosa, l'unità non riporta a sé la differenza. Or- 
muzd crea per decisione propria, ma anche per decreto di zervana akara- 
na (l'esposizione è oscillante). La contraddizione si concilia solo in quan- 
to Ormuzd ha da combattere Ahriman e deve infine riportare la vittoria. 
Ormuzd è il signore della luce e crea tutto quanto c’è al mondo di bello e 
di splendido, e così il mondo è un regno del sole. Quel che c'è di eccel- 
lente, buono, positivo, in tutta quanta l’esistenza naturale e spirituale, eb- 
bene questo è Ormuzd. La luce è il suo corpo, e da qui trae origine il cul- 
to del fuoco, poiché Ormuzd è presente in ogni luce; ma egli non è il so- 
le, la luna stessi; nel sole, nella luna, i Persiani venerano la luce, che è Or- 
muzd. Zoroastro domanda a Ormuzd** chi egli sia e questi risponde: «Il 
mio nome è causa e centro di tutti quanti gli esseri, somma scienza e sag- 
gezza, distruttore dei mali del mondo e conservatore dell'universo, pie- 
nezza di beatitudine, volontà pura ecc.». Quanto proviene da Ormuzd è 
vitale, indipendente e durevole, anche la parola è una sua testimonianza, 

le preghiere sono sue produzioni. Al contrario, il corpo di Ahriman è te- 
nebra, ma un fuoco eterno lo allontana dai templi. 

Il fine di ogni uomo è quello di mantenersi puro e diffondere intor- 
no a sé questa purezza. Le prescrizioni sono molto prolisse, ma i pre- 
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cetti morali sono miti: «Se un uomo ti ricopre d’ingiurie, t'insulta e poi 
si umilia, chiamalo amico». Leggiamo nel Vendidad” che le offerte sa- 
crificali consistono, in prevalenza, nella carne di animali puri, in fiori e 
frutti, in latte e profumi. Vi si dice: «Quale è stato creato, puro e degno 
del cielo, tale l'uomo ridiviene tramite la legge degli adoratori di Or- 
muzd, che è la purezza stessa, purché egli si purifichi mediante la san- 
tità del pensiero, della parola e dell’azione». Che cos'è il pensiero puro? 
È il pensiero che va all’inizio delle cose. Che cos è la parola pura? È la 
parola ‘Ormuzd’ (la parola è personificata, sta a significare lo spirito vi 
vente dell’intera rivelazione di Ormuzd). Che cos è l’azione pura? l’in- 
vocazione devota delle schiere celesti, create all’inizio di ogni cosa. Per- 
ciò qui si esige che l’uomo sia buono: la volontà propria, la libertà sog- 
gettiva sono presupposte. Ormuzd non è ristretto alla singolarità i un 
individuo. Il sole, la luna e altri cinque astri, che ci ricordano i pianeti, 
enti luminosi e illuminati, sono le prime immagini adorate di Ormuzd, 
gli arsasfand, i suoi primi figli. Fra questi si fa anche il nome di Mitra ; 
ma anche nel suo caso, così come per gli altri nomi, non si può indica- 
re quale sia la stella così designata. ca 
Nei libri zend, Mitra è una stella fra le altre e non ha nessun privilegio; 
tuttavia, già nell'ordinamento penale i peccati morali sono presentati co- 
me peccati di Mitra: così lo spergiuro, che dev essere punito con trecento 
nerbate, alle quali, nel caso del furto, si aggiungono ancora trecento anni 
di pene infernali. Mitra appare qui come colui che presiede all interiorità 
dell’uomo, a ciò che v'è in lui di più elevato. In tempi successivi, Mitra ha 
ottenuto una grande importanza come mediatore fra Ormuzd e gli uomi- 
ni. Già Erodoto [I, 131] menziona il culto di Mitra; più tardi, a Roma, es- 
so divenne molto diffuso come culto segreto, del quale si trovano tracce 
perfino nel Medioevo inoltrato. A parte quelli già citati, ci sono ancora al- 
tri spiriti tutelari, reggitori e conservatori del mondo, i quali sono sotto” 
posti agli arssasfand come loro superiori. Il consiglio dei sette grandi, che 
il monarca persiano aveva intorno a sé, è allestito a imitazione della cer- 
chia di Ormuzd. Dalle creature del mondo terreno sono distinti i ferver, 
una sorta di mondo degli spiriti. Non sono spiriti nella nostra accezione, 
poiché si trovano in ogni corpo, sia esso fuoco, acqua, terra; esistono dal- 
l’inizio dei tempi, sono in tutti i luoghi, nelle strade, nelle città ecc.; sono 
pronti a recare aiuto a chiunque li invochi. La loro dimora è nel gorot- 
man, la sede dei beati, sopra la solida volta del cielo. l l 
Come figlio di Ormuzd si fa il nome di Ghemshid; costui sembra il 
medesimo personaggio che i Greci chiamano Achemene!'®, che ha per 
discendenti i cosiddetti Pisdadi, fra i quali si conta anche Ciro. Ancora 
nelle età successive sembra che i Persiani siano stati designati dai Ro- 
mani con il nome di Achemenidi (Orazio, Carzzina, III, 1, 44). Di quel 
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Ghemshid si dice che abbia trapassato la terra con il pugnale d’oro — la 
qual cosa non significa altro se non che egli ha introdotto l’agricoltura 
—, che poi abbia vagato per le regioni, abbia dato origine a sorgenti e 
fiumi, e fecondato così tratti di terra, popolato i boschi di animali ecc. 
Nello Zend-Avesta si fa spesso anche il nome di Gushtasp!%, che alcu- 
ni moderni hanno voluto associare a Dario Istaspe — un’associazione che 
si mostra subito da respingere, poiché senza dubbio questo Gushtasp 
appartiene all’antico popolo zend, ai tempi anteriori a Ciro. Nei libri 
zend si fa menzione anche dei Turanici, ossia dei nomadi del nord, e de- 
gli Indiani, senza che da ciò si possa desumere alcunché di storico. 

Il culto della religione di Ormuzd richiede che gli uomini si comporti- 
no in maniera conforme al regno della luce; perciò la norma universale è, 
come già abbiamo detto, la purezza spirituale e corporale, la quale consi- 
ste nel rivolgere molte preghiere a Ormuzd. Ai Persiani è fatto obbligo, in 
particolare, di conservare la vita, coltivare piante, disseppellire fonti, fe- 
condare deserti, affinché dappertutto il risultato sia vita, positività, pu- 
rezza, e il regno di Ormuzd si diffonda in tutte le direzioni. Toccare il ca- 
davere di un animale è in contrasto con la purezza esteriore ed esistono 
molte norme sul modo di purificarsene. Erodoto [I, 189-90] narra sul con- 
to di Ciro che, quando egli mosse contro Babilonia e quando il fiume Gin- 
de inghiottì un destriero del carro del sole, Ciro fu occupato per un anno 
a punire il fiume deviandolo in piccoli canali, al fine di spogliarlo della sua 
forza. Quando il mare gli ebbe distrutto i suoi ponti, Serse lo fece incate- 
nare alla stregua di un essere malvagio e dannoso, come Ahriman [Ero- 
doto, VII, 35 — passaggio dell'Ellesponto]. 


Capitolo secondo 


Gli Assiri, i Babilonesi, i Medi e i Persiani 


Se il popolo zend era l'elemento spirituale superiore dell'impero per- 
siano, al contrario l'elemento della ricchezza esteriore, del rigoglio e del 
commercio si trova in Assiria e in Babilonia. Le leggende risalgono fino 
ai tempi storici più antichi, ma sono in sé e per sé oscure, in parte con- 
traddittorie; né la contraddizione si lascia rischiarare, tanto più perché 
a quel popolo fanno difetto libri fondamentali e opere di autori nativi. 
Lo storico greco Ctesia!°? deve aver attinto agli archivi dei re persiani, 
ma di lui esistono ormai solo pochi frammenti. Erodoto dà molte noti- 
zie; inoltre, anche le narrazioni contenute nella Bibbia sono della mas- 
sima importanza e degne di nota, poiché gli Ebrei erano in rapporto di- 
retto con i Babilonesi. 


nn 
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Soprattutto per quanto riguarda i Persiani in genere, possiamo cita- 
re qui ancora l'epopea Shabname di Firdusi, una raccolta di poemi epi- 
ci in sessantamila strofe, della quale Gòrres ci ha dato un ampio estrat- 
to. Firdusi visse al principio del secolo XI d.C. a Gazna, alla corte di 
Mahmud il Grande, a est di Kabul e di Kandahar. La celebre epopea 
che abbiamo ricordato ha per oggetto le antiche leggende eroiche del- 
l'Iran (vale a dire della Persia occidentale vera e propria), ma non può 
valere come fonte storica, perché il suo contenuto è poetico e il suo au- 
tore è un maomettano. Nel poema si descrive la lotta fra Iran e Turan. 
L'Iran è la Persia in senso stretto, la regione montuosa a sud dell’Oxos, 
mentre Turan è il nome dato alle pianure dell'Oxos e alle altre pianure 
situate fra l'Oxos e l'antico Iassarte. 

La figura principale del poema è un eroe, Rustan, ma i racconti sono af- 
fatto favolosi o completamente falsati. Si fa menzione di Alessandro, chia- 
mato Iskander, o Skander di Rum!®. Rum è l'impero turco (ancor oggi una 
sua provincia si chiama Rumelia), ma è anche l’impero romano; nondime- 
no, nel poema l'impero di Alessandro viene chiamato Rum. Confusioni di 
tal sorta sono in tutto proprie della mentalità maomettana. Nel poema si 
narra che il re dell'Iran avrebbe mosso guerra a Filippo e che quest’ultimo 
sarebbe stato battuto. Allora il re avrebbe chiesto a Filippo di dargli in mo- 
glie sua figlia, ma, dopo aver vissuto per un certo periodo con lei, l'avreb- 
be mandata via a causa del suo alito cattivo. Di ritorno da Filippo, costei 
avrebbe generato un figlio, Skander, il quale sarebbe poi corso in Iran per 
impadronirsi del trono alla morte di suo padre. Se a ciò aggiungiamo che 
in tutto il poema non s'incontrano una sola figura o storia relative a Ciro, 
possiamo desumere già da queste poche notizie che cosa pensare del valo- 
re storico del nostro poema. Esso rimane, tuttavia, importante, dal mo- 
mento che Firdusi ci presenta qui lo spirito del proprio tempo, il carattere 
e l'interesse propri della visione del mondo dei Persiani moderni. 

Quanto all’Assiria, il nome è piuttosto indeterminato. L’Assiria vera 
e propria è una parte della Mesopotamia, a nord di Babilonia. Come ca- 
pitali di questo regno sono indicate Atur, o Assur, sul Tigri, poi Ninive, 
che sarebbe stata fondata e costruita da Nino, il fondatore del regno as- 
siro. A quei tempi una città costituiva il regno tutto intero: così Ninive, 
così anche Ecbatana in Media!®, che deve aver avuto sette mura, nella 
cinta delle quali si praticava l'agricoltura, mentre il palazzo del signore 
si trovava nella cerchia delle mura più centrali [Erodoto, I, 98]. Così an- 
che Ninive dovette avere una circonferenza di quattrocentottanta stadi 
(circa dodici miglia tedesche), secondo Diodoro [II, 3, 3]; sulle mura, 
alte cento piedi, si trovavano millecinquecento torri, capaci di ospitare 
un'enorme massa di popolazione. Una popolazione non meno smisura- 
ta era racchiusa in Babilonia. 
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Queste città nascevano da una duplice esigenza, da un lato dal biso- 
gno di abbandonare la vita nomade, di esercitare l'agricoltura, l’indu- 
stria e il commercio in sedi fisse, dall'altro dalla necessità di difendersi 
contro le incursioni dei popoli delle montagne circostanti e contro le ru- 
berie degli Arabi. Leggende più antiche danno a intendere che l’intera 
pianura fluviale fosse percorsa da nomadi e in seguito la vita cittadina li 
abbia scacciati. Così Abramo emigrò con la sua famiglia dalla Mesopo- 
tamia, in direzione occidentale, nella montuosa Palestina. Ancora oggi 
Bagdad è circondata da schiere di nomadi vaganti. 

La costruzione di Ninive dovrebbe essere caduta nel 2050 a.C., ea 
questa data si fa risalire la fondazione del regno assiro. Nino sottomise 
poi Babilonia, la Media e la Battriana. In particolare la conquista di que- 
st'ultima regione è indicata come espressione del massimo sforzo; Cte- 
sia [Diodoro Siculo, II, 5, 4] calcola il numero delle truppe, che Nino 
avrebbe recato con sé, in un milione e settecentomila fanti e in una quan- 
tità proporzionale di cavalieri. Battra fu assediata per lungo tempo e la 
sua conquista è ascritta a Semiramide, che avrebbe scalato con una schie- 
ra di coraggiosi la ripida china di una montagna. La personalità di Se- 
miramide oscilla, in genere, a mezza via fra rappresentazioni mitologi- 
che e storiche; le si ascrive anche la costruzione della torre di Babele, in- 
torno alla quale possediamo nella Bibbia (Genesi, 11, 1-9] una fra le 
leggende più antiche. 


Babilonia giaceva a sud dell'Eufrate, in una pianura fertilissima e 
molto adatta all'agricoltura. Lungo l'Eufrate e il Tigri si praticava in 
grande la navigazione; le navi giungevano a Babilonia provenendo in 
parte dall’Armenia, in parte da sud e recavano con sé in questa città 
un'enorme ricchezza. La regione intorno a Babilonia era solcata da in- 
numerevoli canali, e ciò nell'interesse dell'agricoltura, al fine d’irrigare 
il paese e impedire inondazioni, piuttosto che nell'interesse della navi- 
gazione. Celebre è lo sfarzo degli edifici di Semiramide a Babilonia; tut- 
tavia quanto di essi appartenga all’antichità è indeterminato e incerto. Si 
ha notizia che Babilonia formasse un quadrilatero, diviso nel mezzo dal- 
l'Eufrate; pare che su di un lato del fiume sorgesse il tempio di Bel!%, 
sull’altro i grandi palazzi dei monarchi. La città avrebbe avuto cento por- 
te di bronzo (ossia di rame), le sue mura avrebbero raggiunto un’altez- 
za di cento piedi e sarebbero state larghe in proporzione, provviste di 
duecentocinquanta torri. Le strade interne alla città, che conducevano 
al fiume, venivano chiuse ogni notte con porte di bronzo. Circa dodici 
anni fa Ker Porter!%, un inglese, attraversò in viaggio le regioni dov’e- 
ra situata l'antica Babilonia (l’intero suo viaggio durò dal 1817 al 1820). 
Su di un'altura egli credette di scoprire ancora resti dell'antica torre di 
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Babele; volle trovare tracce dei molti corridoi che salivano intorno alla 
torre, al piano più alto dei quali era esposta la statua di Bel. Ma, oltre a 
ciò, s'incontrano ancora molte colline con resti di antiche costruzioni. I 
mattoni appaiono tali e quali sono descritti nella Bibbia al tempo della 
costruzione della torre; una piana smisurata è coperta da una quantità 
innumerevole di questi mattoni, sebbene già da migliaia di anni si sia 
continuato ad asportarli e l’intera città di Hila, nelle vicinanze dell’anti- 
ca Babilonia, sia stata costruita grazie a essi. 

Erodoto [I, 196-99] indica alcuni tratti di costume notevoli dei Ba- 
bilonesi, dai quali sembra emergere che questi fossero un popolo paci- 
fico, amante del buon vicinato. Se a Babilonia qualcuno si ammalava, lo 
si portava in una pubblica piazza, affinché tutti i passanti potessero da- 
re il loro consiglio. Le giovani in età da marito venivano messe all’asta 
e il prezzo elevato che veniva offerto per la figlia bella era destinato a 
formare la dote di quella brutta. Ciò non impediva che ogni donna do- 
vesse concedersi per una volta in vita sua nel tempio di Mylitta!®”, Co- 
me ciò fosse compatibile con i concetti della religione, è difficile ad am- 
mettersi; a detta di Erodoto, l'immoralità si sarebbe fatta largo solo in 
seguito, quando Babilonia si era ormai impoverita. Anche la circostan- 
za che le figlie belle provvedessero alla dote di quelle brutte è indicati- 
va di una cura estesa a tutte, così come l'esposizione pubblica dei mala- 
ti testimonia di una certa comunione dei bisogni. 


Qui dobbiamo ancora far parola dei Medi. Al pari dei Persiani, i Me- 
di erano un popolo montanaro, le loro sedi si trovavano a sud e a sud- 
ovest del mar Caspio e si estendevano fino all’Armenia. Fra i Medi so- 
no annoverati anche i Magi, una delle sei stirpi che formavano il popo- 
lo mèdico. Qualità principali di questo popolo erano selvatichezza, 
rozzezza e coraggio in guerra. La capitale Ecbatana fu costruita solo da 
Deioce. Costui dovette riunire sotto di sé, in qualità di re, le sei stirpi, 
dopo che queste si furono liberate per la seconda volta dal dominio as- 
siro, poi dovette indurle a costruire e a fortificare per lui una residenza 
confacente. 

Per quanto attiene alla religione dei Medi, i Greci chiamano magi 
tutti i sacerdoti orientali in genere; proprio perciò questo nome è affat- 
to indeterminato. Dall'insieme risulta che, nel caso dei magi, si deve ri- 
cercare un rapporto più stretto con la religione zend; ma, per quanto 
custodita e diffusa dai magi, questa religione patì grandi modificazioni 
man mano che si trasmetteva ai diversi popoli. Senofonte [Ciropedia, 
VIII, 1, 23) afferma che Ciro sarebbe stato il primo a sacrificare a Dio 
alla maniera dei magi; se ciò è vero, il popolo dei Medi fu un veicolo per 
la propagazione della religione zend. 
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Il regno assiro-babilonese, che aveva sotto di sé così tanti popoli, do- 
vette esistere per mille o millecinquecento anni. L'ultimo sovrano fu Sar- 
danapalo, un gran dissoluto, così come viene descritto. Arbace, il satra- 
po di Media, aizzò gli altri satrapi contro di lui e guidò insieme a loro, 
contro Sardanapalo, le truppe che si riunivano ogni anno a Ninive per 
essere pagate. Dopo aver strappato molte vittorie, Sardanapalo fu co- 
stretto infine a cedere allo strapotere dei nemici, a rinchiudersi in Nini- 
ve e da ultimo, quando non potè più opporre resistenza, a darsi fuoco 
in quella città con tutti i suoi tesori. A detta di alcuni ciò sarebbe acca- 
duto nell’anno 888 a.C., a giudizio di altri verso la fine del secolo VII!®8, 

Dopo questa catastrofe l’intero regno si dissolse, scomponendosi in un 
regno assiro, in un regno mèdico e un regno babilonese, del quale faceva- 
no parte anche i Caldei, un popolo montanaro originario del nord, che si 
era mescolato ai Babilonesi. Questi singoli regni ebbero, a loro volta, de- 
stini diversi, ma su questo punto domina ancora nelle notizie una confu- 
sione irrisolta. A quei tempi hanno inizio i contatti con gli Ebrei e con gli 
Egiziani. Il regno ebraico soccombette alla potenza soverchiante dei Ba- 
bilonesi, gli Ebrei furono condotti a Babilonia e da loro abbiamo infor- 
mazioni precise sullo stato di quest'ultimo regno. A giudicare dalle noti- 
zie di Daniele, esisteva a Babilonia un'organizzazione degli affari accura- 
ta. Egli parla di magi, dai quali sono distinti gli interpreti delle scritture, 
gli indovini, gli astrologi, i dotti e i caldei, che spiegavano i sogni. I Profe- 
ti in genere fanno un gran parlare del molto commercio a Babilonia, ma 
tracciano un quadro terribile dell’immoralità che vi regnava. 


L’autentico vertice del regno persiano è ora il popolo det Persiani ve- 
ro e proprio, il quale entrò in contatto con i Greci riunendo sotto il suo 
dominio tutta l'Asia anteriore. I Persiani sono in strettissimo rapporto 
con i Medi fin dalla più remota antichità, di modo che il passaggio del- 
la signoria ai Persiani non fa una differenza essenziale. Ciro stesso era 
un parente del re di Media, e il nome Persia fonde insieme la Persia e 
la Media. Alla testa dei Persiani e dei Medi, Ciro mosse guerra alla Li- 
dia e al suo re Creso. Erodoto [I, 74] racconta che già in passato erano 
intercorse guerre fra la Lidia e la Media, ma che esse si erano appiana- 
te per la mediazione del re babilonese. In ciò riconosciamo l'esistenza 
di un sistema di Stati, costituito da Lidia, Media e Babilonia; quest’ulti- 
ma era divenuta preponderante e la sua signoria si estendeva già fino al 
mar Mediterraneo. 

La Lidia si estendeva a est fino al fiume Halys; anche l'orlo della co- 
sta occidentale dell'Asia Minore, le belle colonie greche erano sotto- 
messe alla Lidia. Di conseguenza, esisteva già un alto grado di civiltà nel 
regno di Lidia. Arte e poesia fiorivano colà per merito dei Greci. Anche 
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queste colonie furono soggiogate dai Persiani. Saggi come Biante CI pri- 
ma di lui, Talete avevano suggerito ai coloni di unirsi in una solida fe- 
derazione oppure di abbandonare le città con i loro averi e di cercarsi 
residenze altrove (Biante pensava alla Sardegna [Erodoto, I, 170)). Ma 
fra città animate da somma gelosia, vissute in mezzo a continue liti, fu 
impossibile arrivare all'alleanza, e non furono capaci dell'eroica decisio- 
ne di abbandonare il focolare domestico per amore della libertà, stordi- 
te com'erano dalla sovrabbondanza di ricchezza. Solo quando furono 
sul punto di sottomettersi ai Persiani, alcune città abbandonarono il cer- 
to per l'incerto alla ricerca del sommo bene, la libertà. Erodoto I, 71) 
narra che la guerra contro i Lidi fece conoscere ai Persiani, fino ad al- 
lora poveri e rozzi, le comodità della vita e della civiltà. Di lì a poco, Ci- 
ro soggiogò Babilonia e con essa entrò in possesso della Siria e della Pa 
lestina, rilasciò gli Ebrei dalla prigionia e concesse loro di ricostruire il 
Tempio. Infine si volse contro i Massageti!®, combattè con questi po- 
poli nelle steppe fra l’Oxos e il Iassarte, ma soccombette loro, trovando 
la morte del guerriero e del conquistatore. La morte degli eroi che fan- 
no epoca nella storia mondiale ricava il suo carattere dalla loro missio- 
ne. Così Ciro morì nel pieno della sua missione, che era quella di riuni- 
re l’Asia anteriore in un solo dominio, senz’avere un altro scopo. 


Capitolo terzo 


Il regno persiano e le sue parti costitutive 


Il regno persiano è un impero in senso moderno, come l'impero te- 
desco di una volta e il grande impero sotto Napoleone; infatti consta di 
una molteplicità di Stati, tenuti in una condizione di dipendenza, è ve- 
ro, ma che hanno serbato la loro individualità, i loro costumi e i loro di- 
ritti. Le leggi generali, alle quali tutti sono sottoposti, non hanno recato 
danno alle loro condizioni particolari, anzi le hanno addirittura protet- 
te e conservate; così ciascuno dei popoli che costituiscono l'insieme pos- 
siede la propria forma di costituzione. Come la luce illumina ogni cosa, 
impartendo a ciascuna una vitalità sua propria, così la dominazione per- 
siana si estende su una molteplicità di nazioni, lasciando a ciascuna il 
suo carattere particolare. Alcune hanno perfino un proprio re, tutte dif 
feriscono per lingua, armamento, modo di vita, costume. Tutto ciò sus- 
siste in pace sotto la luce universale. n. 

Il regno persiano contiene tutti e tre i grandi momenti geografici che 
abbiamo distinto in precedenza. In primo luogo gli altipiani di Persia e 
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di Media, poi le pianure fluviali dell'Eufrate e del Tigri, dove gli abitanti 
si sono riuniti in una civiltà coltivata — proprio come in Egitto, nella pia- 
nura fluviale del Nilo, dove fiorirono l'agricoltura, l’industria e le scien- 
ze; infine il terzo elemento, le nazioni votate ai pericoli del mare, i Si- 
riani, i Fenici, gli abitanti delle colonie greche e degli Stati costieri gre- 
ci in Asia Minore. La Persia ha dunque riunito nel suo seno i tre princìpi 
naturali, a differenza della Cina e dell'India, rimaste estranee al mare. 

Qui non troviamo né l'insieme sostanziale della Cina né l'essenza in- 
diana, ove domina solo un’anarchia dell’arbitrio; al contrario, in Persia il 
governo è, nella sua unità generale, solo un consorzio di popoli, che lascia 
esistere liberi i popoli compresi al suo interno. Così si pose fine alla cru- 
deltà, alla selvatichezza, con le quali quei popoli si erano distrutti in pas- 
sato, come bastano a testimoniare il libro dei Re e il libro di Samuele!!°, I 
lamenti e le maledizioni dei Profeti per lo stato precedente alla conquista 
persiana ci fanno conoscere la miseria, la malvagità e la desolazione di 
quella vita, insieme alla felicità profusa da Ciro sul mondo dell'Asia ante- 
riore. Agli Asiatici non è dato di unire alla cultura, all'interesse per una va- 
rietà di occupazioni e alla familiarità con l’agiatezza anche l'indipenden- 
za, la libertà, l'energia matura dello spirito. Il coraggio bellicoso esiste sol- 
tanto nella selvatichezza dei costumi, non è il coraggio pacato proprio del- 
l'ordine. Lo spirito non fa in tempo a schiudersi alla molteplicità degli 
interessi, che già quel coraggio trapassa nell’infiacchimento, si lascia an- 
dare e riduce gli uomini a servi di una debole sensualità. 


Perstu 


I Persiani, un libero popolo di montanari e nomadi, giunti al governo 
di regioni più ricche, civilizzate e rigogliose, serbarono nel complesso i li- 
neamenti del loro antico stile di vita; con un piede stavano nel loro paese 
natìo, con l’altro nel paese straniero. Nel paese natio il re era un amico fra 
gli amici, viveva come fra i suoi pari; fuori di lì era il signore, al quale tut- 
ti sono sottomessi e al quale tutti dimostrano di appartenere versando un 
tributo. Fedeli alla religione zend, i Persiani si esercitano alla purezza e al 
puro culto di Ormuzd. Le tombe dei re si trovavano nella Persia vera e 
propria; colà il re visitava ogni tanto i suoi compatrioti, con i quali viveva 
in un rapporto di assoluta semplicità. Recava loro doni, mentre tutte le al- 

. tre nazioni erano tenute a portare doni al re. 

Alla corte del monarca si trovava una divisione di cavalleria persiana, 
che costituiva il cuore di tutto l’esercito, consumava i pasti in comune ed 
era, in genere, assai disciplinata. Essa si segnalava in gloria per il suo va- 
lore, e anche i Greci riconobbero con rispetto il suo coraggio durante le 
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guerre mèdiche. Quando l’intero esercito persiano, al quale apparteneva 
questa divisione, doveva partire per la guerra, si emanava innanzitutto un 
bando a tutte le popolazioni asiatiche. Radunati i guerrieri, la spedizione 
era intrapresa con quel carattere di agitazione e di vita errabonda, che co- 
stituiva il tratto distintivo dei Persiani. Così si andò in Egitto, in Scizia, in 
Tracia, così infine in Grecia, dove questa potenza smisurata era destinata 
a spezzarsi. Un’irruzione di tal fatta appariva quasi una migrazione di po- 
poli, i guerrieri portavano con sé le famiglie; i vari popoli apparivano se- 
parati con il loro armamento e si rovesciavano avanti in massa; ciascuno 
differiva per l’ordine e per il modo di combattere. 

Nel descrivere la grandiosa marcia dei popoli di Serse (con lui do- 
vettero partire due milioni di uomini), Erodoto [VII, 60-99] traccia uno 
splendido quadro della loro varietà. Tuttavia, queste popolazioni erano 
così disuguali per disciplina, così diverse per forza e valore, che sarà fa- 
cile capire come mai i piccoli eserciti dei Greci, disciplinati, animati da 
uno stesso coraggio, condotti con bravura, abbiano potuto resistere a 
quelle schiere immense, ma disordinate. Le provincie avevano il compi- 
to di provvedere al mantenimento della cavalleria persiana, che sog- 
giornava al centro dell'impero. Babilonia era tenuta a fornire un terzo 
delle risorse necessarie a tale mantenimento, donde appare che Babilo- 
nia fosse di gran lunga la provincia più ricca. Altrimenti ogni popolo 
aveva l'obbligo di offrire il meglio dei suoi prodotti a seconda della lo- 
ro natura, Così l'Arabia forniva l’incenso, la Siria la porpora ecc. 

L'educazione del principe, in particolare dell'erede al trono, era estre- 
mamente accurata. Fino al settimo anno i figli del re rimanevano in mez- 
zo alle donne, senza giungere al cospetto del sovrano. A partire dal setti- 
mo anno s’insegnava loro ad andare a caccia, a cavalcare, a tirare con l’ar- 
co ecc., così come a dire la verità. Una volta si dà anche notizia che il prin- 
cipe fosse stato istruito nella magia di Zoroastro. Quattro fra i Persiani più 
nobili educano il principe. I grandi, in genere, formano una specie di Ca- 
mera del regno. Fra loro si trovano anche magi. Sono uomini liberi, pieni 
di nobile fedeltà e di patriottismo. Così, una volta smascherato il falso 
Smerdi, che si era spacciato per fratello di Cambise dopo la sua morte, ec- 
co i sette grandi — l’immagine fedele degli amsasfand, che circondano Or- 
muzd — apparire a discutere su quale sia propriamente la miglior forma di 
governo. Affatto spassionati, senza dar prova di ambizione, essi conven- 
gono che la monarchia sia l’unica forma di governo adatta per il regno per- 
siano. Il sole e il primo cavallo a salutarne il sorgere con un nitrito desi- 
gnano allora il successore Dario!!! [Erodoto, III, 86]. 

In considerazione della grandezza del regno persiano, le provincie do- 
vevano essere rette da governatori, satrapi, i quali mostravano spesso mol- 
tissimo arbitrio verso le provincie loro sottoposte, nonché odio e invidia 
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reciproci, e certo ne scaturiva molto male. I satrapi erano soltanto ispet- 
tori superiori, soliti lasciare ai capi dei paesi assoggettati la loro qualifica 
locale di re. Al gran re dei Persiani appartenevano tutta quanta la terra e 
l’acqua; terra e acqua erano ciò che Dario Istaspe e Serse esigevano dai 
Greci [Erodoto, VI, 48 e VII, 131]. Tuttavia, il re era padrone solo in 
astratto: l'usufrutto rimaneva ai popoli, in cambio di prestazioni consi- 
stenti nel mantenere la corte, i satrapi e nell'offrire i beni più pregiati fra 
quelli posseduti. Imposte uniformi s'incontrano per la prima volta solo 
sotto il governo di Dario Istaspe. Quando il re viaggiava per il regno, era 
fatto parimenti obbligo di offrire doni; dalla grandezza di questi don: si 
vede quanto le provincie fossero ricche, per nulla dissanguate. La signo- 
ria dei Persiani non fu in nessun modo oppressiva, né in campo secolare 
né in campo religioso. A detta di Erodoto [I, 131], i Persiani non posse- 
devano immagini di idoli e deridevano le rappresentazioni antropomorfi- 
che degli dèi; tuttavia tolleravano qualsiasi religione, sebbene si trovino 
tracce di singoli scoppi di collera contro le idolatrie. Templi greci furono 
distrutti e statue degli dèi furono fatte a pezzi!!?, 


Siria e Asia anteriore semitica 


Un elemento, la regione costiera, che appartiene anch'esso al regno 
persiano, si presenta in particolar modo in Siria. La Siria aveva un’im- 
portanza speciale per il regno persiano: quando la Persia continentale si 
radunava per una grande impresa, c'erano, ad accompagnarla, flotte da 
guerra fenicie e anche greche. La costa fenicia è solo un orlo sottilissi- 
mo, spesso largo solo due ore di cammino, che ha verso est le alte mon- 
tagne del Libano. Lungo la costa del mare si snodava una serie di città 
splendide e ricche, Tiro, Sidone, Biblo, Berito, che praticavano il com- 
mercio e la navigazione in grande, tuttavia per conto loro e piuttosto nel- 
l'interesse del loro paese, anziché inserite nel complesso dello Stato per- 
siano. La direzione principale del commercio andava verso il mar Me- 
diterraneo e di qui si spingeva assai in profondità verso occidente, Grazie 
ai traffici con così tante nazioni la Siria raggiunse ben presto un'alta ci- 
viltà; vi erano eseguiti i più bei lavori in metalli e in pietre preziose, le 
scoperte più importanti, come quelle del vetro e della porpora, furono 
fatte in Siria. La lingua scritta ebbe qui il suo primo sviluppo, poiché 
nel commercio con popoli diversi ne sorse presto il bisogno (così, per 
esempio, lord Macartney osserva che a Canton!! perfino i Cinesi avreb- 
bero sentito il bisogno di una scrittura più semplice). 

I Fenici scoprirono e navigarono per primi l'oceano Atlantico, s'in- 
sediarono a Cipro e a Creta, costruirono miniere d’oro a Taso!!*, un’i- 
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sola situata a molta distanza. Nella Spagna meridionale e sud-occiden- 
tale impiantarono miniere di argento, in Africa fondarono le colonie di 
Utica e Cartagine; partendo da Cadice, navigarono giù lungo la costa 
africana, tanto che, a giudizio di alcuni [Erodoto, IV, 42], avrebbero cir- 
cumnavigato l'Africa intera; dalla Britannia importarono lo stagno, dal 
mar Baltico l’ambra prussiana. 

In tal modo nasce un principio affatto nuovo. Cessano l’inattività e co- 
sì pure la semplice rozzezza del valore militare; al loro posto subentrano 
l’attività dell'industria e il coraggio riflessivo, che pensa con intelligenza 
anche ai mezzi, pur nell'audacia di andar per mare. Qui tutto è riposto nel- 
l'attività dell'uomo, nella sua audacia, nella sua intelligenza, anche i fini 
sono riferiti all'uomo. Volontà e attività umane sono qui la cosa più im- 
portante, non la natura e la sua benignità. Babilonia era condizionata dal 
suo territorio, la sussistenza dipendeva dal corso del sole e dall'andamen- 
to della natura in genere. Al contrario, il marinaio confida in se stesso nel 
mezzo al mutar delle onde, l'occhio e il cuore devono essere sempre aper- 
ti. Allo stesso modo, il principio dell’industria contiene il contrario di quel 
che riceviamo dalla natura; infatti, gli oggetti naturali sono lavorati in vi- 
sta dell'uso e per ornamento. Nell'industria l’uomo è fine a se stesso e trat- 
ta la natura come qualcosa di subordinato, ove imprimere il sigillo della 
propria attività. L'intelligenza fa qui le veci del valore militare e le abilità 
contano più del coraggio solo naturale. Qui vediamo i popoli liberati dal 
timore della natura e dall'esserne schiavi nel culto. 

Ciò detto, se mettiamo a confronto le rappresentazioni religiose, ve- 
diamo dapprima a Babilonia, nelle popolazioni siriache, in Frigia, un’ido- 
latria rozza, volgare, sensuale, quale troviamo descritta soprattutto nei 
Profeti. Certo qui si parla solo d’idolatria, ossia qualcosa d’indetermina- 
to. I Cinesi, gli Indiani, i Greci praticano l’idolatria, anche i cattolici ve- 
nerano le immagini dei santi. Tuttavia, nella sfera dove ora ci troviamo, 
l'oggetto di venerazione sono in genere le potenze della natura, della ge- 
nerazione, il culto è dissipazione e un darsi alla bella vita. I Profeti ne dan- 
no le raffigurazioni più orribili, benché tale spaventosità sia da imputare 
in parte all'odio degli Ebrei per i popoli vicini. Descrizioni estese si tro- 
vano in particolare nel libro della Sapienza [13-15]. Non c’era soltanto il 
culto degli enti naturali, ma anche quello della potenza universale della 
natura, il culto di Astarte, di Cibele, della Diana di Efeso! 19. 

Il culto era stordimento dei sensi, dissolutezza e dissipazione; sensua- 
lità e crudeltà sono i due tratti caratteristici. «In occasione dei giorni di fe- 
sta si comportano come forsennati» — dice il libro della Sapienza (14, 28). 
Alla vita sensuale, ossia a quella coscienza che non perviene a nozioni uni- 
versali, si accompagna la crudeltà: la natura in quanto tale è l'essere su- 
premo, così che l’uomo non ha nessun valore o ne ha pochissimo. Questa 
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specie d'idolatria fa sì inoltre che lo spirito, aspirando a identificarsi con 
la natura, annulli la propria coscienza e la vita spirituale in genere. Così 
vediamo sacrifici di bambini, mutilazioni dei sacerdoti di Cibele, castra- 
zione di uomini, prostituzione delle donne nel tempio. Val la pena di no- 
tare un tratto caratteristico della corte babilonese: quando Daniele fu al- 
levato a corte, non gli fu richiesto di partecipare agli esercizi religiosi e per 
giunta gli furono offerti cibi puri [Dansel/e, 1, 8-16]; fu adibito in partico- 
lare a interpretare i sogni del re, poiché si pensava che fosse in lui lo spi- 
rito dei sacri dèi, Il re pretende d'innalzarsi al di sopra della vita sensibile 
mediante i sogni, intesi come allusioni a qualcosa di superiore. Di qui si 
dà a vedere in generale che il vincolo della religione era troppo blando e 
su questo terreno non c'è da trovare unità. Vediamo anche adorate le im- 
magini dei re; la potenza della natura e il re, inteso come potenza spiri- 
tuale, sono l’essere supremo, e così, in questa idolatria, si manifesta il per- 
fetto contrario della purezza persiana. 

All’opposto presso i Fenici, quell'audace popolo del mare, troviamo 
qualcosa di diverso. Erodoto [II, 44] ci narra che a Tiro si venerasse Er- 
cole. Quand’anche costui non fosse la divinità greca, dobbiamo pur sem- 
pre intendere sotto questo nome una divinità conforme, suppergiù, ai 
concetti del corrispettivo greco. Tale venerazione è straordinariamente 
indicativa del carattere del popolo. Ercole è proprio colui del quale i 
Greci dicono che sia asceso all’Olimpo per il suo valore e per la sua au- 
dacia di uomo. Alla base della rappresentazione di Ercole, impegnato 
nelle dodici fatiche, sta la rappresentazione del sole. Tuttavia, questa ba- 
se non definisce la sua qualità principale, che è bensì un'altra: Ercole è 
il figlio degli dèi, capace di slanciarsi fino a Dio con la sua virtù e il suo 
sforzo, in grazia di un coraggio e di un valore umani, anziché passare la 
vita nell’inattività, nella pena e nella fatica. 

Un secondo momento religioso è il culto di Adore, che s'incontra 
nelle città costiere (anche in Egitto fu celebrato con sfarzo dai Tolomei). 
A tal proposito, in un passo importante del libro della Sapienza (14, 13- 
15), si legge: «Gli idoli non esistevano fin dalle origini [...], ma sono ve- 
nuti al mondo per la vana follia degli uomini, onde è riservata loro an- 
che una rapida fine, Così un padre che portava il /utto e soffriva per il 
figlio, strappatogli troppo presto (Adone), se ne fece fabbricare un’im- 
magine e incominciò a venerarlo come Dio, pur morto qual era, isti- 
tuendo un culto e sacrifici per i suoi». La festa di Adone era la celebra- 
zione della sua morte, un po’ come il culto di Osiride!!°: era una solen- 
nità funebre, in occasione della quale le donne scoppiavano nei lamenti 
più sfrenati per la perdita del dio. 

In India il lamento ammutolisce nell’eroismo dell’ottusità; colà le don- 
ne si gettano nel fiume senza un gemito e gli uomini, ingegnosi nell’esco- 
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gitare supplizi, s'impongono i tormenti più terribili, si riducono a un’esi- 
stenza senza vita, al fine di cancellare la coscienza in un’intuizione vuota, 
astratta. Qui, al contrario, il dolore umano è un momento del culto, un 
momento dell’adorazione. Nel dolore l’uomo sente la propria soggetti 
vità: qui egli deve, può sapersi come se stesso ed essere presente a se stes- 
so. Qui la vita ottiene di nuovo il suo valore. Si mette in scena un dolore 
universale; la morte si fa immanente al divino e il dio muore. 

Tra i Persiani abbiamo visto luce e tenebra lottare fra di loro; al con- 
trario, qui i due princìpi sono riuniti in un principio solo, nell'Assoluto. 
Anche qui il principio negativo è soltanto il principio naturale, ma non 
già la natura limitata di un ente determinato, bensì la pura negatività 
stessa, in quanto a morire è il dio. Questo punto è importante, poiché il 
divino in genere dev'essere concepito come spirito, vale a dire dev’esse- 
re concreto e avere in sé il momento della negatività. Le determinazio- 
ni della saggezza, della potenza, sono anche determinazioni concrete, ma 
solo come predicati; perciò Dio rimane l’unità sostanziale astratta, dove 
le differenze stesse svaniscono senza divenire momenti di questa unità. 

AI contrario, nel culto di Adone il principio negativo stesso è un mo- 
mento del dio, la naturalità, la morte; il suo culto è il dolore. Nella fe- 
sta per la morte di Adone e per la sua resurrezione viene alla coscienza 
il contenuto concreto. Adone è un giovane rapito ai genitori, che muo- 
re troppo presto. In Cina, nel culto degli antenati, i genitori godono di 
onori divini. Ma se i genitori, morendo, saldano solo il loro debito ver- 
so la natura, lo stesso non vale per il giovane. Che la morte si porti via 
un giovane, è qualcosa che non dovrebbe essere; nel giovane la morte è 
una contraddizione, mentre il dolore per la morte dei genitori non è giu- 
stificato. Proprio qui sta il significato profondo, nell’arrivare a intuire 
nel dio il principio negativo, la contraddizione; il culto contiene i due 
momenti, il dolore per il dio rapito e la gioia per il suo ritrovamento. 


Giudea 


L’altro popolo, su questa costa, a trovarsi incluso nel regno persiano, 
sia pure in una società più allargata, è il popolo ebraico. Presso gli Ebrei 
ritroviamo un libro fondamentale, l'Antico Testamento, dove abbiamo le 
concezioni di codesto popolo, il quale ha un principio direttamente spe- 
culare a quello testé illustrato. Se nel popolo fenicio lo spirito era ancora 
limitato dal lato della natura, al contrario, fra gli Ebrei, esso si mostra pu- 
rificato fino in fondo. Viene alla coscienza il puro prodotto del pensiero, 
l’attività di pensare se stesso; lo spirito si sviluppa nella sua estrema de- 
terminatezza contro la natura e contro la propria unità con la natura. In 
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precedenza, è vero, abbiamo visto il puro Brahman, ma solo nella qualità 
di un essere naturale universale, senza che Brahman divenisse, a sua vol- 
ta, un oggetto della coscienza. Fra i Persiani l'abbiamo visto farsi oggetto 
della coscienza, ma pur sempre nell’intuizione sensibile, sotto forma di lu- 
ce. D'ora innanzi, invece, la luce è Geova, il puro Uno. 

In tal modo avviene la rottura fra l'Oriente e l'Occidente: lo spirito di- 
scende dentro di sé e afferra il principio fondamentale astratto com’esso 
è per lo spirito. La natura, che viene per prima in Oriente ed è la base, si 
trova ora abbassata a creatura; lo spirito è ora la prima cosa. Si sa che Dio 
è il creatore di ogni uomo e di tutta quanta la natura, così come l'assoluta 
produttività in genere. Ma questo grande principio, ancor più determina- 
to, è l’Uno esclusivo. Il momento dell ‘esclusione è un acquisto necessario 
per questa religione; in sostanza, esso consiste nel fatto che solo un popo- 
lo conosce l’Uno e ne viene riconosciuto. Il dio del popolo ebraico è sol- 
tanto il dio di Abramo e del suo seme; alla rappresentazione di questo dio 
s'intrecciano un culto locale particolare e l’individualità della nazione. Di 
fronte a questo dio tutti gli altri dèi sono falsi, una differenza questa, fra 
vero e falso, del tutto astratta: non si vuol riconoscere, anche nei falsi dèi, 
un'ombra di divinità che vi si affaccia. Eppure qualsiasi produttività spi- 
rituale, tanto più qualsiasi religione, è di natura tale da racchiudere, qua- 
lunque essa sia, un momento affermativo. Per quanto sbagliata, una reli- 
gione possiede pur sempre la verità, sebbene atrofizzata. In ogni religio- 
ne si ha la presenza di Dio, si ha un rapporto con Dio; la filosofia della sto- 
ria deve ricercare il momento della spiritualità perfino nelle figure più 
atrofizzate. Tuttavia, la religione non è buona già solo per il fatto di esser 
religione; non dobbiamo cadere nella fiacchezza di affermare che il con- 
tenuto non abbia nessuna importanza e che sia solo una questione di for- 
ma. Tanta fiacca bonarietà non si confà per nulla alla religione ebraica, che 
è di un esclusivismo assoluto. 

Lo spirito rompe qui immediatamente con la sensibilità, la natura è 
degradata a qualcosa di esteriore e non divino. Ma proprio questa è la 
verità della natura. Solo più tardi l’idea può arrivare alla conciliazione 
in questa sua esteriorità; il suo primo pronunciamento sarà contro la na- 
tura. Lo spirito, finora disonorato, riottiene solo qui la propria dignità 
e la natura riprende la sua giusta posizione. La natura è esteriore anche 
rispetto a se stessa, è qualcosa di posto, è creata; e la rappresentazione 
di Dio, signore e creatore della natura, conferisce a Dio la posizione di 
un essere sublime: tutta quanta la natura è ornamento di Dio ed è mes- 
sa, per così dire, al suo servizio. A paragone di questa sublimità, quella 
indiana è la sublimità propria solo della mancanza di misura. Sensualità, 
immoralità non sono più privilegiate in genere dalla spiritualità, bensì 
sono degradate come qualcosa di non divino. Soltanto l’Uno, lo spirito, 
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ciò che sfugge ai sensi, è la verità; il pensiero è libero per sé e ormai pos- 
sono sorgere autentica moralità e rettitudine. A Dio si rende onore con 
la rettitudine, agire rettamente vuol dire camminare sulla via del Signo- 
re. A ciò si accompagnano come ricompensa la felicità, la vita e la pro- 
sperità terrena. È detto infatti: «Affinché tu viva a lungo sulla terra» 
[Deuteronomio, 4, 40; 6, 21. iu. 
Qui esiste anche la possibilità di una prospettiva storica, poiché qui 
esiste l'intelletto prosaico, che mette al loro posto gli enti limitati e cir- 
coscritti, li afferra come figure peculiari della finitezza: gli uomini sono 
considerati individui, non già incarnazioni di Dio, il sole è considerato 
il sole, le montagne sono considerate montagne, non già qualcosa di 
avente volontà e spirito. o 
Presso questo popolo vediamo il duro servizio, inteso come rappor- 
to con il pensiero puro. Il soggetto non diviene libero come soggetto 
concreto, poiché l'Assoluto stesso non è concepito come spirito concre- 
to e lo spirito appare ancora posto come privo di spirito. Abbiamo sì da- 
vanti a noi l’interiorità, il cuore puro, l'espiazione, la devozione, tutta- 
via il soggetto concreto particolare non è ancora divenuto oggettivo da- 
vanti a sé nell’Assoluto; perciò il soggetto rimane vincolato in maniera 
rigida al servizio del cerimoniale e del diritto, che ha per fondamento la 
pura libertà in quanto libertà astratta. Gli Ebrei possiedono quel che es- 
si sono grazie all'Uno; in tal modo il soggetto non ha nessuna libertà per 
se stesso. Spinoza stima quasi che il codice mosaico sia stato dato da Dio 
agli Ebrei per punizione!!?, per correggerlì a colpi di bacchetta. Il sog- 
getto non acquista mai la coscienza della propria indipendenza; perciò, 
presso gli Ebrei, non troviamo la fede nell'immortalità dell anima, pro- 
prio perché il soggetto non esiste in sé e per sé. Il soggetto è senza va- 
lore nell’ebraismo, non così la famiglia; la famiglia è indipendente, per- 
ché vi si lega il culto di Geova e la famiglia è, dunque, la cosa sostan- 
ziale. Al contrario, lo Stato è qualcosa che non corrisponde al principio 
ebraico ed è estraneo alla legislazione di Mosè. Nella rappresentazione 
degli Ebrei, Geova è il Dio di Abramo, Isacco e Giacobbe, è il Dio che 
li ha chiamati a uscire dall'Egitto e ha dato loro la terra di Canaan. 
I racconti dei patriarchi sono colmi di attrattiva per noi. Nella loro sto- 
ria osserviamo il passaggio dalla condizione patriarcale di nomadi all a- 
gricoltura. In generale, la storia ebraica ha tratti grandiosi, se non che è 
macchiata dalla sacra esclusione degli altri spiriti del popolo (è perfino co- 
mandato lo sterminio degli abitanti di Canaan), dalla mancanza di cultu- 
ra in genere e dalla superstizione, causata dall’idea dell'alto valore della 
particolarità della nazione. Anche i miracoli ci disturbano in questa storia 
come tale. Del resto, se la coscienza concreta non è libera, non lo è nem- 
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meno il contenuto concreto da esaminare. La natura è spogliata della sua 
divinità, ma ancora non esiste l’intelligenza di che cosa sia la natura. 

La famiglia è cresciuta fino a divenire un popolo grazie alla conqui- 
sta di Canaan, ha preso possesso di una regione e ha innalzato per tut- 
ti un tempio a Gerusalemme. Tuttavia, non esisteva un vincolo statale 
vero e proprio. In caso di pericolo si levavano gli eroi, che si mettevano 
alla testa delle schiere dell'esercito; il grosso del popolo era tenuto in 
soggezione. Più tardi furono eletti re e furono essi soli a rendere indi- 
pendenti gli Ebrei. Davide procedette perfino a conquiste. Nel suo ca- 
rattere primitivo, la legislazione si riferisce soltanto alla famiglia, sebbe- 
ne nei libri mosaici [Deu/eronomio, 17, 14-20] sia già previsto il deside- 
rio del popolo di darsi un re; lo debbono eleggere i sacerdoti, non dovrà 
essere uno straniero, non dovrà avere al suo servizio una grande massa 
di cavalleria e dovrà avere poche donne. Dopo un breve splendore, il 
regno si frantumò al suo interno e si divise. Poiché c'erano una sola stir- 
pe di leviti e un solo tempio, a Gerusalemme, con la divisione del re- 
gno!!# dovette subito farsi avanti l'idolatria. Infatti, il solo Dio non po- 
teva essere adorato în più di un tempio, né potevano esserci due regni 
di una stessa religione. Per quanto Dio fosse adorato come oggetto in 
tutta la sua purezza spirituale, il lato soggettivo di quest'adorazione era 
ancora vincolato e non spirituale. I due regni, parimenti sfortunati nel- 
le guerre all'esterno e all’interno, furono infine sottomessi dagli Assiri e 
dai Babilonesi. Solo Ciro permise agli Israeliti di fare ritorno in patria e 
di vivere secondo le loro leggi. 


Egitto 


Il regno persiano è un regno ormai trascorso e sono rimasti solo tri- 
sti avanzi della sua fioritura. Le sue città più belle e più ricche, Babilo- 
nia, Susa, Persepoli, sono andate interamente a pezzi e solo poche rovi- 
ne stanno a indicarci la loro antica posizione. Perfino nelle grandi città 
moderne della Persia, Isfahan, Shiras, la metà è ridotta in rovina, senza 
che sia sorta una vita nuova, come nell’antica Roma; esse sono svanite 
quasi del tutto nella memoria dei popoli limitrofi. Oltre ai paesi già enu- 
merati come appartenenti al regno persiano, ecco però farsi avanti ora 
1 Egitto, il paese delle rovine per antonomasia, considerato fin dall’anti- 
chità una terra di prodigi, che ha attirato su di sé il massimo interesse 
anche in tempi recenti!!°. Le sue rovine, il risultato finale di una fatica 
smisurata, superano per gigantismo e immensità tutto quel che ci è ri- 
masto del mondo antico. 

In Egitto vediamo riuniti i momenti apparsi separati nella monarchia 
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persiana. Fra i Persiani abbiamo trovato la venerazione della luce in 
quanto essenza universale della natura. Questo principio si dispiega poi 
in momenti, che stanno fra loro in un rapporto d'indifferenza. L'uno è 
l'immersione nella sensualità presso i Babilonesi e i Siriani, l’altro è lo 
spirito, in duplice forma: da un lato come coscienza iniziale dello spiri- 
to concreto nel culto di Adone, poi come pensiero puro, astratto, fra gli 
Ebrei. Là manca allo spirito concreto la sua unità, qui la concretezza 
stessa. Il compito, esistente come tale in Egitto, è proprio quello di riu- 
nire questi elementi contrastanti. 

Fra le rappresentazioni che troviamo nell'antichità egiziana, dobbia- 
mo mettere in risalto una figura in particolare, la sfinge!?°, un enigma in 
sé e per sé, una creazione dal significato ambiguo, per metà animale, per 
metà uomo. Possiamo scorgere nella sfinge un simbolo dello spirito egi- 
ziano: la testa di uomo, che spunta fuori dal corpo di animale, rappre- 
senta lo spirito che incomincia a sollevarsi dalla natura, a strapparsene 
e a guardarsi intorno più libero, pur senza liberarsi del tutto dalle cate- 
ne. Le infinite costruzioni degli Egiziani sono per metà sotterra, per l’al- 
tra metà si slanciano sopra la terra protese verso l’aria. L'intero paese è 
suddiviso in un regno della vita e in un regno della morte. La statua co- 
lossale di Merone?! risuona al primo raggio del giovane sole del mat- 
tino, ma quel che vi si lascia udire non è ancora la libera luce dello spi- 
rito. La scrittura è ancora in forma di geroglifici, che hanno per base so- 
lo l’immagine sensibile, non la lettera dell’alfabeto. 

Così anche i ricordi dell'Egitto ci offrono una quantità di figure e 
immagini che enunciano il suo carattere; vi riconosciamo un solo spiri- 
to, che si sente compresso, si manifesta all'esterno, ma soltanto in ma- 
niera sensibile. 


L'Egitto è da sempre il paese dei prodigi e lo è rimasto. Ricaviamo no- 
tizie su di esso in special modo dai Greci, primo fra tutti Erodoto. Stori- 
co acuto, egli visitò di persona il paese del quale voleva dar conto, e in tut- 
ti i centri più importanti entrò in contatto con i sacerdoti egiziani. Egli dà 
notizia precisa di tutto quel che ha visto e udito, ma si fa scrupolo di dire 
qualcosa di più profondo sul significato degli dèi: è una materia sacra e 
non può parlarne come di cose esteriori. Oltre a lui, sono ancora di gran- 
de importanza Diodoro Siculo e, fra gli storici ebrei, Giuseppe!?2, 

Il pensiero e l’attività rappresentativa degli Egiziani sono espressi at- 
traverso le costruzioni e i geroglifici. Manca un’opera nazionale nella lo- 
ro lingua, ma non manca solo a noi, bensì mancava proprio agli Egizia- 
ni; non potevano averne, poiché non erano giunti alla comprensione di 
se stessi. Non ci fu nemmeno una storia egiziana, finché Tolomeo Fila- 
delfo, il medesimo che fece tradurre in greco i libri sacri degli Ebrei, non 
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incaricò il sommo sacerdote Manetone!? di scriverne una. Di essa pos- 
sediamo solo estratti, successioni di re, che hanno dato adito alle massi- 
me difficoltà e contraddizioni. Per la conoscenza dell'Egitto dipendia- 
mo solo dalle notizie degli antichi e dai monumenti giganteschi che ci 
sono rimasti. Troviamo molte pareti di granito, dove sono incisi gero- 
glifici. Su alcuni gli antichi ci hanno dato schiarimenti, che sono, però 
del tutto insufficienti. mero, 

In tempi recenti vi si è dedicata nuova attenzione e, dopo molti sfor- 
zI, si è riusciti a decifrare almeno qualcosa della scrittura geroglifica. Il 
famoso inglese Thomas Young è stato il primo ad aver l’idea e a far os- 
servare che s'incontrano piccole superfici, separate dagli altri geroglifi- 
ci, dov'è annotata la traduzione greca. Mediante il confronto, Young ha 
ricavato tre nomi, Berenice, Cleopatra e Tolomeo, dando il primo avvio 
alla decifrazione. Si è scoperto più tardi che gran parte dei geroglifici è 
fonetica, ovvero indica suoni. Così la figura dell’occhio sta a significare 
dapprima l'occhio stesso, poi anche i caratteri iniziali della parola egi- 
ziana che designa l’occhio (come in ebraico la figura di una casa 3, de- 
nota la lettera ‘b’, con la quale incomincia la parola m°5 [der] ‘casa ) Il 
celebre Champollion junior!24 ha richiamato per primo l’attenzione sul- 
la mescolanza fra i geroglifici fonetici e quelli indicanti rappresentazio- 
ni, inoltre ha ordinato le varie specie di geroglifici e ha fissato princìpi 
ben precisi per la loro decifrazione. i 


La storia dell'Egitto, come l'abbiamo dinnanzi, è piena di contrad- 
dizioni le più grandi. Mito e storia si confondono e i dati differiscono in 
sommo grado. Gli studiosi europei hanno indagato con curiosità gli elen- 
chi di Manetone e li hanno seguiti; anche le scoperte più recenti hanno 
confermato una quantità di nomi di quei re. Erodoto III, 142-44] rife- 
risce che, stando al racconto dei sacerdoti, i primi a regnare sull’Egitto 
sarebbero stati gli dèi e che dal primo re di stirpe umana fino a re Se- 
tone sarebbero trascorse trecentoquarantuno generazioni, ossia undici- 
milatrecentoquarant'anni; ma il primo uomo a regnare sull’Egitto sa- 
rebbe stato Menes (dove balza agli occhi l'analogia di nome con il gre- 
co Minosse e con l'indiano Manu). i 

A parte la Tebaide, ossia la regione più meridionale del paese, l’Egit- 
to avrebbe formato un lago; sembra certo che il delta sia una creazione ri- 
cavata dalla melma del Nilo. Come gli Olandesi hanno conquistato il loro 
terreno al mare e hanno saputo conservarvisi, così gli Egiziani si sono gua- 
dagnati la loro terra allo stesso modo [Erodoto, II, 10], favorendone la fer- 
tilità con canali e laghi. Un momento importante per la storia dell'Egitto 
è il suo digradare dall'Alto verso il Basso Egitto, ossia il suo andare da sud 
verso nord. A ciò si collega il fatto che l'Egitto ricevette la sua cultura dal- 


Sezione terza. Persia 171 


l'Etiopia, in special modo dall’isola di Meroe, sulla quale, secondo ipote- 
si recenti, dovrebbe aver abitato un popolo di sacerdoti!?5, Tebe, in Alto 
Egitto, fu la residenza più antica dei re egiziani. Già ai tempi di Erodoto 
essa era in decadenza. Le rovine di questa città sono il prodotto più co- 
lossale dell’architettura egiziana a noi noto; si sono conservate in maniera 
eccellente per tutta la lunghezza del tempo grazie al concorso di quel cie- 
lo che è sempre senza nuvole. Il centro del regno fu trasferito allora a Men- 
fi, non lontano dall'attuale Cairo, infine a Sais, nel delta vero e proprio; gli 
edifici che si trovano nella regione di questa città sono di un’età molto po- 
steriore e si sono conservati poco. Erodoto [II, 99] ci dice che Menfi sa- 
rebbe stata costruita già da Menes. 

Fra i re successivi merita un rilievo speciale Sesostri che, a detta di 
Champollion, dev'essere identificato con Ramsete il Grande!?6. Di lui si 
scrive in particolare su di una gran quantità di monumenti e dipinti, dove 
sono illustrate le sue spedizioni vittoriose e i suoi trionfi, quanti prigionieri 
egli abbia fatto, provenienti dalle nazioni più diverse. Erodoto [II, 103-5] 
narra delle sue conquiste in Siria fino alla Colchide e vi collega la grande 
affinità fra i costumi dei Colchi e degli Egiziani: solo questi due popoli, in- 
sieme agli Etiopi, avrebbero introdotto fin dall'origine la circoncisione. 
Erodoto [II, 108] narra inoltre che Sesostri fece scavare enormi canali per 
tutto l'Egitto, perché servissero a diffondere dappertutto l’acqua del Ni- 
lo. In generale, quanto più accurato era il governo dell'Egitto, tanto più 
esso provvedeva alla conservazione dei canali, mentre il deserto ripren- 
deva il sopravvento sotto i governi negligenti. Gli Egiziani erano impe- 
gnati, infatti, in una continua lotta con la calura ardente e con l’acqua del 
Nilo. Da Erodoto risulta che i canali avrebbero reso impraticabile il pae- 
se per la cavalleria; al contrario, dai libri di Mosè si vede come un tempo 
l'Egitto fosse rinomato proprio sotto questo aspetto. Quando gli Ebrei 
vollero un re, dice Mosè [Deuteronorzio, 17, 16], costui non avrebbe do- 
vuto sposare troppe donne, né far venire cavalli dall'Egitto. 

Dopo Sesostri sono ancora da segnalare i re Cheope e Chefren. Es- 
si hanno edificato piramidi enormi e chiuso i templi dei sacerdoti, che 
un figlio di Cheope, Micerino, dovette riaprire di nuovo [Erodoto, II, 

129]. Dopo di lui gli Etiopi invasero il paese, e il loro re, Sabaco, si fe- 
ce re dell'Egitto. Anisi, il successore di Micerino, fuggì nelle paludi, al- 
la foce del Nilo, per riapparire solo dopo la ritirata degli Etiopi. A co- 
stui succedette Setone, che era stato un sacerdote di Ptah (considerato 
una specie di Efesto); sotto il suo governo il paese fu invaso da Senna- 
cherib, re degli Assiri!?7, Setone aveva sempre tenuto in gran spregio la 
casta dei guerrieri e li aveva spogliati dei loro campi; quando li chiamò 
in aiuto, nessuno fu al suo fianco. Perciò egli fu costretto a lanciare un 
appello a tutti gli Egiziani e a radunare un esercito reclutato fra i botte- 
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gai, gli artigiani e il popolino dei mercati. Nella Bibbia [Re, II, 19, 35; 
Cronache, II, 32, 21] si legge che i nemici sarebbero fuggiti e gli angeli 
li avrebbero sbaragliati; ma Erodoto [II, 141] racconta che di notte sa- 
rebbero venuti i topi campagnoli e avrebbero rosicato archi e faretre, 
costringendo gli Assiri a fuggire per mancanza di armi. 

Dopo la morte di Setone, a quanto narra Erodoto CI, 147-48], gli 
Egiziani si ritennero liberi ed elessero dodici re, uniti fra loro, e come 
loro simbolo costruirono il labirinto, composto da un numero enorme 
di stanze e di sale, tanto sopra che sotto la terra. Uno di questi re, Psam- 
metico, scacciò poi gli altri undici nel 650 a.C., con l'aiuto degli Ioni e 
dei Carii, ai quali aveva promesso terre in Basso Egitto. Fino ad allora 
l'Egitto era rimasto chiuso verso l’esterno e non aveva intrecciato rap- 
porti con altri popoli per mare. Psammetico inaugurò questi rapporti e 
così preparò all'Egitto la rovina. 

La storia d'ora in poi diviene più precisa, poiché si basa su fonti greche. 
A Psammetico succedette Necao, il quale incominciò a scavare un canale 
che doveva unire il Nilo al mar Rosso e che fu ultimato solo sotto Dario 
Nothos. L'impresa di collegare il mar Mediterraneo con il golfo Arabico e 
con il grande oceano non è così utile come si potrebbe credere, perché nel 
mar Rosso, sempre molto difficile da navigare, domina per nove mesi al- 
l’anno un vento di settentrione incessante, così che si può viaggiare da sud 
verso nord solo per tre mesi. A Necao succedette Psammi e a costui Aprio, 
il quale mosse un esercito contro Sidone e sostenne una battaglia navale 
contro gli abitanti di Tiro; anche contro Cirene inviò un esercito, che fu 
quasi interamente annientato dai Cirenei. Gli Egiziani insorsero contro di 
lui e lo accusarono di volerli condurre alla rovina; ma è verosimile che l’in- 
surrezione sia stata causata dal favore toccato ai Carii e agli Ioni. 

Amasi si mise a capo degli insorti, vinse il re e prese il suo posto sul 
trono. Nativo di una classe molto umile, egli era assurto al trono per la 
sua capacità, la sua astuzia e il suo spirito. Disponeva di un'intelligenza 
acuta, che mise in mostra anche in tutte le occasioni successive, a detta 
di Erodoto [II, 172-73]. La mattina, seduto a giudizio, ascoltava le do- 
glianze del popolo, ma al pomeriggio sembra che banchettasse e si ab- 
bandonasse a una vita di piaceri, Agli amici, che gliene muovevano rim- 
provero e gli facevano notare come avrebbe dovuto dedicare l'intera 
giornata agli affari, Amasi ebbe a rispondere: «Se l'arco rimane sempre 
teso, diviene inservibile 0 si spezza». Poiché gli Egiziani non lo teneva- 
no in gran considerazione a causa della sua bassa estrazione, egli fece ri- 

cavare da un bacile d’oro un idolo, al quale gli Egiziani dimostrarono 
una grande venerazione; a quel punto Amasi indicò loro il proprio esem- 
pio. Erodoto [II, 174] racconta, inoltre, che Amasi avrebbe condotto in 
privato una vita molto allegra e dilapidato tutto il suo patrimonio, do- 
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po di che si sarebbe dato a rubare. Questo contrasto fra mentalità vol. 
gare e intelligenza perspicace è caratteristico di un re egiziano. 

Amasi si attirò la malevolenza del re Cambise [Erodoto, III, 1]. Ci- 
ro, infatti, aveva domandato un oculista agli Egiziani, poiché a quel tem- 
po gli oculisti egiziani godevano di gran fama, dato che le molte malat- 
tie degli occhi diffuse in Egitto li rendevano necessari. Quest oculista, 
per vendicarsi dell’allontanamento dal paese, diede a Cambise il consi- 
glio di chiedere in moglie la figlia di Amasi, ben sapendo che Amasi sa- 
rebbe stato infelice di concederla, oppure si sarebbe attirato l’ira di Cam- 
bise nel caso di un rifiuto. Amasi non volle dare sua figlia a Cambise, 
poiché costui la voleva come concubina (la sposa legittima, infatti, do- 
veva essere persiana); perciò gli mandò, sotto il nome di sua figlia, la fi- 
glia di Aprio, come Cambise venne a scoprire in seguito. Cambise fu co- 
sì indignato per l'inganno, che dopo la morte di Amasi, sotto il regno di 
Psammenito, mosse guerra all'Egitto, conquistò il paese e lo unì all’im- 
pero persiano. 


Per quanto riguarda lo spirito egiziano, bisogna ricordare che gli Elei 
parlano degli Egiziani, in Erodoto [II, 160], come dei più saggi fra gli 
uomini. Anche noi siamo sorpresi di vedere in questo paese, accanto al- 
la stupidità africana, un intelletto riflessivo, un ordinamento assai intel- 
ligente di tutte le istituzioni e le opere d’arte più sbalorditive. x 

Gli Egiziani erano suddivisi in caste al pari degli Indiani; i figli as- 
sumevano sempre il mestiere e le mansioni dei genitori. Di qui anche l'e- 
levato sviluppo dell'artigianato e della tecnica nelle arti. Tuttavia, con- 
siderata l'indole degli Egiziani, questa ereditarietà non produceva lo 
stesso danno che in India. Erodoto [II, 164] menziona le seguenti sette 
caste: i sacerdoti, i guerrieri, i pastori di bovini, i porcari, i commercianti 
o i titolari di un mestiere qualsiasi, gli interpreti, che solo più tardi sem- 
bra abbiano costituito una classe separata, infine i marinai. Non si fa pa- 
rola dei contadini, verosimilmente perché l’agricoltura impegnava più di 
una casta, per esempio i guerrieri, ai quali era assegnata una porzione di 
terra. Diodoro [I, 73-74] e Strabone [XVII, 1, 3] danno un altra ver 
sione di queste divisioni in caste, citano solo i sacerdoti, i guerrieri, i pa- 
stori, gli agricoltori e gli artisti; a questi ultimi appartenevano anche 
quanti esercitavano un mestiere. Erodoto [II, 168] narra che i sacerdo- 
ti erano i primi a ricevere terra coltivabile e la facevano lavorare in cam- 
bio di un canone; in genere la terra era posseduta dai sacerdoti, dai guer- 
rieri e dai re. Secondo la Sacra Scrittura [Gewes:, 47, 20-21], Giuseppe, 
ministro del re, condusse gli affari in modo tale che il re sarebbe dive- 
nuto padrone di tutta quanta la proprietà fondiaria. Tuttavia, le occu 
pazioni in genere non rimangono così fisse come presso gli Indiani. Per- 
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ciò troviamo gli Israeliti, in origine pastori, impiegati anche come arti- 
giani e vediamo un re formare un esercito composto solo di artigiani 
come già abbiamo detto. Le caste non sono rigide, ma sono in lotta e in 
contatto fra loro; spesso le troviamo intente ad avversarsi e a dissolver- 
si. Una volta la casta dei guerrieri, scontenta per non esser stata rileva- 
ta dalle sue guarnigioni dalle parti della Nubia, disperata perché non po- 
teva sfruttare i propri campi, fuggì a Meroe, e soldati mercenari stranieri 
furono chiamati nel paese [Erodoto, II, 30). 

Circa il modo di vita degli Egiziani siamo informati assai per esteso da 
Erodoto [II, 35-37, 77, 84,92 e 177), il quale ci racconta soprattutto di 
ogni aspetto che gli apparisse scostarsi dai costumi dei Greci. Così, per 
esempio, pare che gli Egiziani avessero medici speciali per malattie par- 
ticolari, che le donne curassero gli affari fuori di casa, mentre gli uomini 
rimanevano in casa a filare. In una parte dell'Egitto regnava la poligamia 
in un’altra la monogamia; le donne possedevano un vestito, gli uomini 
due; essi si lavavano e facevano il bagno molto spesso e si purgavano ogni 
mese. Tutto ciò è segno di una vita adagiata in condizioni di pace. Per 
quanto riguarda le istituzioni di polizia, era stabilito che ciascun epizia- 
no dovesse presentarsi a una data epoca presso il suo superiore, per in- 
dicare quale fosse la sua fonte di sostentamento; qualora non fosse stato 
in grado d’indicarla, la pena sarebbe stata la morte. Di questa legge, tut- 
tavia, si dà notizia solo tardi, al tempo di Amasi, Si osservava, inoltre, la 
massima cura nel ripartire la terra da semina, così come nell'impiantare 
canali e dighe; a detta di Erodoto [II, 137], sotto il governo di Sabaco, il 
re etiope, molte città sarebbero state innalzate mediante terrapieni, 

l La giustizia era amministrata con molta cura, i tribunali constavano 
di trenta giudici, nominati dalla comunità, i quali eleggevano da sé il lo- 
ro presidente. I processi si svolgevano per scritto e arrivavano fino alla 
controreplica. Diodoro [I, 76] lo trova un rimedio molto buono all’elo- 
quenza degli avvocati e alla compassione dei giudici. I giudici pronun- 
ciavano la sentenza in una forma silenziosa e geroglifica. A detta di Ero- 
doto [in realtà Diodoro Siculo, I, 75, 5-7], essi avevano sul petto il se- 
gno della verità e lo volgevano dalla parte cui doveva essere attribuita la 
vittoria, oppure lo mettevano al collo del partito vittorioso. Perfino il re 
era costretto a occuparsi ogni giorno di affari giudiziari. Del furto ab- 
biamo notizia che fosse proibito, tuttavia — così suonava la legge — i la- 
dri dovevano denunciarsi da sé. Se il ladro confessava, egli non era pu- 
nito, bensì teneva per sé la quarta parte della refurtiva, la qual cosa do- 
veva forse stimolare ed esercitare vieppiù quell’astuzia per la quale gli 
Egiziani andavano così famosi. 

La sensatezza delle istituzioni legali appare il tratto dominante pres- 
so gli Egiziani - una sensatezza che si mostra nella sfera pratica e ci si 
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dà a conoscere anche nei prodotti dell’arte e della scienza. Gli Egiziani 
hanno suddiviso l’anno in dodici mesi e ciascun mese in trenta giorni. 
Alla fine dell’anno inserivano altri cinque giorni, ed Erodoto III, 4] af- 
ferma che in questo gli Egiziani facessero meglio dei Greci. Dobbiamo 
ammirare in particolar modo l'intelligenza degli Egiziani nella meccani- 
ca: le costruzioni possenti, come nessun altro popolo ha da esibirne, su- 
periori a tutte in solidità e grandezza, provano a sufficienza la loro ca- 
pacità tecnica, alla quale gli Egiziani potevano dedicarsi per intero, poi- 
ché le caste inferiori non si curavano della politica. Diodoro Siculo [I, 
74, 6] afferma che l'Egitto fosse l'unico paese dove i cittadini non si cu- 
rassero dello Stato, ma soltanto dei loro affari. Greci e Romani dovette- 
ro stupirsi in modo particolare per una condizione siffatta. 

A causa delle sue istituzioni sensate, l'Egitto è stato considerato da- 
gli antichi un modello di vita morale regolata, alla maniera di un ideale, 
come quello applicato da Pitagora in una società ristretta, scelta, ed 
esposto da Platone in una rappresentazione più completa. Ma in questi 
ideali si evita di fare i conti con la passione. Uno stato delle cose da ac- 
cogliersi e godersi così com'è, dove tutto sia calcolato per divenire una 
seconda natura — in particolare l'educazione e l’assuefazione a una vita 
siffatta — una condizione di tal sorta è contraria in genere alla natura del- 
lo spirito: lo spirito riduce a suo oggetto la vita esistente ed è l'impulso 
infinito dell'attività di modificare tale oggetto. Proprio questo impulso 
si è manifestato anche in Egitto in forma originale. Sulle prime questa 
condizione ordinata, determinata in ogni particolare, sembra non con- 
tenere per sé alcunché di originale. La religione sembra potervisi ag- 
giungere in un modo o nell’altro, affinché sia appagato anche il bisogno 
più elevato dell'uomo, invero in una maniera altrettanto tranquilla e 
conforme a quell’ordine morale. 

Tuttavia, se ora esaminiamo la religione degli Egiziani, siamo stupiti 
dalle apparizioni più strane e prodigiose, veniamo a sapere che quel- 
l'ordine tranquillo, regolato dalla polizia, non è un ordine cinese, bensì 
che qui abbiamo a che fare con uno spirito impulsivo e compresso, agi- 
tato interiormente, in maniera ben diversa che in Cina. 

Abbiamo qui l’elemento africano e, insieme, la solidità orientale, tra- 
sferiti sul mar Mediterraneo — questo scenario dei popoli — ma senza rela- 
zioni con paesi stranieri, poiché quest'ultimo genere di stimolo si mostra 
superfluo. Qui c’è un anelito smisurato, incalzante, rivolto verso se stes- 
so, un anelito che sfocia, nella sua sfera, all’oggettivazione di se stesso at- 
traverso le produzioni più smisurate. Quel che troviamo è quella tozza fi- 
gura africana, congiunta dentro di sé alla spinta infinita all’oggettivazio- 
ne. È ancora, tuttavia, come se una ferrea benda fosse cinta intorno alla 
fronte dello spirito, così da impedirgli di giungere nel pensiero alla libera 
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coscienza di sé della propria essenza, permettendogli soltanto di partori- 
re questa coscienza come compito, come enigma di se stesso. 

L’intuizione fondamentale di quel che gli Egiziani stimano l'essenza 
poggia sul mondo nel quale vivono, rinchiuso nella natura; più da pres- 
so poggia sull'ambiente fisico naturale circoscritto, determinato dal Ni- 
lo in congiunzione con il sole. Le due cose stanno in un medesimo rap- 
porto, lo stato del sole congiunto con lo stato del Nilo; per l’egiziano ciò 
è tutto in tutto. Il Nilo è la determinazione fondamentale del paese in 
genere; fuori della valle del Nilo incomincia il deserto; verso nord essa 
è chiusa dal mare, verso sud dal calore ardente, Il primo generale arabo 
che conquistò l'Egitto scrive al califfo Omar!2*: l'Egitto è dapprima un 
immenso mare di polvere, poi un mare di acqua dolce, infine un gran 
mare di fiori; colà non piove mai; verso la fine di luglio cade la rugiada, 
il Nilo incomincia l’inondazione e l'Egitto assomiglia a un'isola in mez- 
zo al mare (Erodoto [II, 97] paragona l'Egitto, in questo periodo del- 
l’anno, alle isole nel mar Egeo). Il Nilo lascia dietro di sé una quantità 
infinita di animali, che dappertutto escono dal riparo strisciando a per- 
dita d'occhio; subito dopo ecco che l'uomo inizia a seminare e il rac- 
colto è allora assai abbondante. Perciò l'esistenza dell’egiziano non di- 
pende dallo splendore del sole o dalla pioggia, ma queste condizioni af- 
fatto semplici costituiscono per lui il solo fondamento del suo modo di 
vita e della sua attività per vivere. È un processo fisico conchiuso, com- 
piuto dal Nilo, e che coincide con il corso del sole: il sole sorge, ascen- 
de fino alla sommità e poi retrocede di nuovo. Così anche il Nilo. 

Questo fondamento della vita degli Egiziani costituisce anche il con- 

tenuto determinato della loro religione. È un'antica contesa quella circa il 
senso e il significato della religione egiziana, Ai tempi di Tiberio già lo stoi- 
co Cheremone!?°, che era stato in Egitto, ne dava una spiegazione solo ma- 
terialistica; all'estremo opposto, i neoplatonici assumevano ogni cosa co- 
me simbolo di un significato spirituale, facendo di questa religione un pu- 
ro idealismo. Ciascuna di queste due rappresentazioni è per sé unilatera- 
le. Le potenze naturali e spirituali sono contemplate nella loro unione più 
stretta, ma senza che emerga il significato libero, spirituale, bensì le anti- 
tesi sono collegate nella contraddizione più dura. Abbiamo parlato del Ni- 
lo, del sole e della vegetazione che ne dipende. Questa intuizione così par- 
ticolareggiata della natura conferisce alla religione il suo principio, e il 
contenuto della religione è prima di tutto una storia. 

Il Niloe il sole sono le divinità, rappresentate come umane, il corso del- 
la natura e la storia divina sono la stessa cosa. Nel solstizio d'inverno la for- 
za del sole è decresciuta al minimo e bisogna che rinasca. Così anche Osi- 
ride appare nascere, ma poi venire ucciso da Tifone, suo fratello e nemico, 
dal vento infuocato nel deserto. Iside, la terra, alla quale è venuta meno la 
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forza del sole e del Nilo, è piena di nostalgia di lui; raccoglie le sparse ossa 
di Osiride e gli si lamenta intorno. L'Egitto intero piange con lei la morte 
di Osiride, intonando un canto al quale Erodoto [II, 79] dà il nome di Ma- 
nero: Manero, a suo dire, era l’unico figlio del primo re degli Egiziani, mor- 
to in giovane età; il canto era identico al canto di Lino!” presso i Greci e 
doveva essere l'unico canto noto agli Egiziani. Qui il dolore viene visto di 
nuovo come qualcosa di divino, al quale viene reso il medesimo onore tri- 
butato fra i Fenici. Poi Ermete imbalsama Osiride, del quale è indicato il 
sepolcro in diversi luoghi. Osiride è ora il giudice dei morti e il signore del 
regno delle cose invisibili. Queste sono le rappresentazioni fondamenta i. 
Osiride, il sole, il Nilo: questa triplicità è riunita in un nodo. Il sole è il sim- 
bolo ove si danno a conoscere il dio Osiride e la sua storia; ma anche il Ni- 
lo è questo simbolo. La concreta fantasia degli Egiziani ascrive inoltre a 
Osiride e a Iside l'introduzione dell'agricoltura, la scoperta dell aratro, del- 
la zappa ecc.; Osiride non concede solo ciò che è utile, la fecondazione del- 
la terra, ma anche gli strumenti per sfruttarla, Tuttavia, egli trasmette agli 
uomini anche leggi, un ordine civile e il culto; in altre parole, mette in ma- 
no all'uomo gli strumenti di lavoro e li assicura. Osiride è anche l immagi- 
ne della semente, riposta nella terra, dove poi germoglia, così com'è l im- 
magine del corso della vita. In tal modo questi elementi eterogenei, il fe- 
nomeno naturale e lo spirituale, sono intrecciati in un sol nodo. l 
La combinazione del corso della vita umana con il Nilo, il sole, Osi- 
ride, non è da concepirsi alla maniera di un semplice paragone, come se 
il nascere, il crescere in forza, l'apice della vigoria e della fecondità, il 
decrescere e la debolezza si presentassero in forma uguale o analoga in 
questi enti così diversi; al contrario, è la fantasia ad aver visto in essi un 
solo soggetto, una sola vitalità. Tuttavia, questa unità è affatto astratta, 
l’eterogeneità vi si mostra nell'atto di premere, spingere, in un oscurità 
che contrasta assai con la chiarezza greca. Osiride rappresenta il Nilo e 
il sole, sole e Nilo sono, a loro volta, simboli della vita umana, Ogni co- 
sa è significato, ogni cosa è simbolo; il simbolo si capovolge di nuovo 
nel significato e quest'ultimo è il simbolo del simbolo, che si fa signifi. 
cato. Nessuna determinazione è un'immagine senza essere, nel medesi- 
mo tempo, un significato, ciascuna determinazione è ogni cosa, dall u- 
na si chiarisce l'altra. Sorge così una ricca rappresentazione, intessuta di 
molte rappresentazioni, dove l'individualità rimane il nodo fondamen- 
tale e non si scioglie nell’universalità. La rappresentazione universale, o 
meglio, il pensiero stesso, che costituisce il legame dell analogia, non 
emerge libero come pensiero per la coscienza, bensì rimane nascosto al- 
la maniera di un legame interno. È un'individualità fortemente legata, 
che riunisce diverse specie di fenomeni: da un lato è fantastica, perché 
riunisce un contenuto in apparenza disparato; dall'altro essa ha una pro- 
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pria interna coerenza, quanto alla cosa, poiché questi svariati fenomeni 
sono un contenuto particolare, prosaico, della realtà. 

Oltre a questa rappresentazione fondamentale, troviamo numerosi al- 

tri dèi particolari, dei quali Erodoto [II, 43, 46, e 145] enumera tre classi. 
Nella prima egli menziona otto dèi, nella seconda dodici, nella terza una 
molteplicità indeterminata di divinità, che stanno in rapporto con l’unità 
di Osiride come altrettante particolarità. Nella prima classe si fanno avan- 
ti il fuoco e il suo impiego, nella figura di Ptah, così come s'incontra Kneph, 
rappresentato anche come dèmone buono: ma anche il Nilo passa per es- 
sere questo demone, di modo che le astrazioni si capovolgono in rappre- 
sentazioni concrete. Una grande divinità è Atmmone, nel quale è insita la 
determinazione dell’equinozio; egli è poi anche il dispensatore di oracoli. 
Ma anche Osiride è introdotto come fondatore dell'oracolo. Allo stesso 
modo la virtù procreativa, scacciata da Osiride, è rappresentata, a sua vol- 
ta, come dio particolare, ma Osiride stesso è la virtù procreativa. Iside è la 
terra, la luna, la natura nell'atto di venire fecondata. Un momento impor- 
tante, da evidenziare in Osiride, è Arubi (Thot), l'Ermete egiziano. Nel- 
l’attività e nell’invenzione umane, nell'ordine legale, lo spirito come tale ac- 
quista un'esistenza e diviene oggetto per la coscienza in questo modo de- 
terminato e limitato. Non è lo spirito come libera signoria infinita sulla na- 
tura, ma come qualcosa di particolare accanto alle potenze naturali, e 
particolare anche per il contenuto. Così gli Egiziani hanno posseduto an- 
che dèi rappresentativi di attività e produttività spirituali, in parte limitati, 
a loro volta, in base al contenuto, in parte intuiti in simboli naturali. 

Sotto l'aspetto della spiritualità divina è celebre l'Ermete egiziano. 
Secondo Giamblico, fin dall'antichità più remota i sacerdoti egiziani 
avrebbero messo tutte le loro invenzioni sotto il nome di Ermete. Così 
anche Eratostene!?! intitolò a Ermete il suo libro, che trattava di tutta la 
scienza egiziana. Anubi è chiamato l’amico e accompagnatore di Osiri- 
de. A lui è ascritta l'invenzione della scrittura, poi quella della scienza 
in generale, della grammatica, dell'astronomia, dell’agrimensura, della 
musica, della medicina. Egli suddivise per la prima volta il giorno in do- 
dici ore, fu il primo legislatore, il primo maestro delle usanze religiose e 
sacre, della ginnastica e della danza, lo scopritore dell'olivo. Tuttavia, a 
dispetto di tutti gli attributi spirituali, questa divinità è qualcosa di ben 
diverso dal dio del pensiero: vi sono riunite solo le arti e le invenzioni 
umane particolari. Per giunta, questo dio è di nuovo legato interamen- 
te all'esistenza naturale e degradato in simboli naturali: è rappresentato 
con la testa di un cane, alla maniera di un dio trasformato in animale. 
Oltre a questa maschera, è pensata in lui un’altra esistenza naturale: egli 
è, nel medesimo tempo, Sirio, la costellazione del Cane. Così Anubi è 
tanto limitato nel suo contenuto quanto sensibile nella sua esistenza. 
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Possiamo subito osservare di passaggio che, come le idee e la natu- 
ra qui non si separano, così le arti e le abilità della vita Umana non pren- 
dono forma e non si determinano in una sfera sensata di fini e mezzi. 
Così la medicina, il consulto intorno alla malattia corporea, come in ge- 
nerale la sfera della consultazione e della decisione circa le imprese del- 
la vita, sono sottomesse alla superstizione più variopinta di oracoli e ar: 
ti magiche. In sostanza, l'astronomia era nel medesimo tempo astro o- 
gia, mentre la medicina era magica, in prevalenza astrologica. Non c'è 
superstizione astrologica e simpatetica che non provenga dall'Egitto. 


Il culto è in prevalenza culto degli animali. Abbiamo già osservato la 
congiunzione di spirito e natura; in più e di meglio c'è che gli Egiziani 
possiedono l'intuizione spirituale anche nella vita degli animali, proprio 
come nel Nilo, nel sole, nella semente. Per noi il culto degli animali è ri 
pugnante; possiamo abituarci all'adorazione del cielo, ma la venerazio: 
ne degli animali ci è estranea; l’astrazione dell elemento naturale ci ap 
pare più universale e, perciò, più rispettabile. Tuttavia, questo è certo; i 
popoli che veneravano il sole e le stelle non sono in nessun modo più 
stimabili di quelli che adoravano l’animale; vero è, semmai, il contrario, 
poiché gli Egiziani hanno intuito nel mondo animale qualcosa d inte- 
riore e incomprensibile. Osservando gli animali, anche noi ci meravi- 
gliamo per il loro istinto, per il loro agire in vista di un fine, per la loro 
inquietudine, mobilità e vitalità; essi sono quanto mai vivaci e molto 
adatti agli scopi della loro vita, eppure sono muti e riservati. Non sap- 
piamo che cosa covi in queste bestie, né possiamo fidarcene. Un gatto 
nero con i suoi occhi fiammeggianti e i suoi movimenti furtivi, i suoi bal. 
zi improvvisi, passava un tempo per la presenza di uno spirito maligno, 
per uno spettro incompreso, chiuso in se stesso; all ‘opposto il cane, i 
canarino manifestano una vita capace di simpatia amichevole. In effetti, 
gli animali sono qualcosa d’incomprensibile; l'uomo non può proiettar- 
si con la fantasia nella natura di un cane, per quanta affinità egli possa 
avere con essa, né può rappresentarsi come cane; questa natura rimane 
senz’altro per lui qualcosa di estraneo. on o 

Due sono le vie per le quali l’uomo s'imbatte in ciò che chiamiamo 
incomprensibile: nella natura vivente e nello spirito. Ma solo nella na- 
tura risponde a verità che l’uomo debba incontrare un che d incom- 
prensibile; al contrario, lo spirito è proprio questa manifestazione di sé 
a se stesso, lo spirito comprende lo spirito e se ne fa un concetto. 

La torbida coscienza di sé degli Egiziani, alla quale rimane ancora 
precluso il pensiero della libertà umana, venera dunque l'anima ottene- 
brata, rinchiusa ancora nella vita pura e semplice, e simpatizza con la vi 
ta animale. Troviamo la venerazione della vitalità pura e semplice anche 
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presso altre nazioni, sia in maniera esplicita, come presso gli Indiani e 
presso tutti i Mongoli, sia sotto forma di tracce, come presso gli Ebrei: 
«Non mangiare del sangue degli animali, poiché in esso è la vita dell’a- 
nimale» [Genesi, 9, 4; Levitico, 17, 14; Deuteronomio, 12, 23}. Anche i 
Greci e i Romani hanno visto negli uccelli esseri dotati di sapere, erano 
convinti che esistesse negli uccelli quel che non è schiuso all'uomo nel- 
lo spirito, qualcosa d’incomprensibile e superiore. Tuttavia, presso gli 
Egiziani questa venerazione degli animali è progredita fino alla super- 
stizione più sorda e disumana. La venerazione degli animali era presso 
di loro qualcosa di assai particolareggiato: ciascun distretto aveva il pro- 
prio animale, il gatto, l’ibis, il coccodrillo ecc.; grandi fondazioni erano 
istituite per essi, si procuravano loro belle femmine, erano imbalsamati 
dopo la morte al pari degli uomini. I tori venivano seppelliti, ma in mo- 
do tale che le corna occhieggiassero fuori delle tombe. Api possedeva 
monumenti funebri sfarzosi, fra i quali si devono annoverare alcune pi 
ramidi; in una delle piramidi riaperte si è trovato un bel sarcofago di ala- 
bastro!??; a un esame più accurato, si è scoperto che vi erano racchiuse 
osse bovine. Quest'adorazione degli animali è spesso trapassata nella du- 
rezza più ottusa. Un uomo che avesse ucciso con intenzione un anima- 
le era punito con la morte; perfino l'uccisione involontaria di certi ani- 
mali poteva comportare la morte. Si racconta [Diodoro Siculo I, 83, 8] 
che una volta, ad Alessandria, un romano abbia colpito a morte un gat- 
to e che ne sia nata una sommossa, durante la quale gli Egiziani avreb- 
bero ammazzato quel romano. Si preferiva lasciar morire di fame gli uo- 
mini piuttosto che uccidere animali sacri o attentare alle loro provviste. 
Più ancora che la vitalità pura e semplice, si venerava la forza vitale uni- 
versale della natura generatrice sotto forma di un culto fallico, che an- 
che i Greci accolsero nel loro culto di Dioniso. A tale culto si accom- 
pagnavano gli eccessi più sfrenati. 

Anche la figura animale viene capovolta poi di nuovo in un simbolo, 
in parte degradata a mero segno geroglifico. Ricordo qui la quantità in- 
numerevole di figure sopra i monumenti egiziani, figure di sparvieri o fal- 
chi, di scarabei e coleotteri ecc. Non sappiamo quali rappresentazioni fos- 
sero simboleggiate da codeste figure, né possiamo crederci capaci di fare 
chiarezza in questa materia già così torbida in origine, Così, per esempio, 
lo scarabeo stercorario doveva essere il simbolo della generazione, del so- 
le e del suo corso, l’ibis il simbolo del flusso del Nilo, l’avvoltoio della pro- 
fezia, dell’anno, della commiserazione. In questi collegamenti è strano che 
non vi sia una rappresentazione universale trasposta in un'immagine, co- 
me ci figuriamo per la poesia, bensì, all'opposto, che s'incominci dall’in- 
tuizione sensibile e ci s’immagini proiettati dentro di essa. È 

In più vediamo anche la rappresentazione venir estratta dalla figura 


Sezione terza. Persia 181 


animale immediata e dal soffermarsi nell’intuizione di essa: quel che qui 
è solo presentito, desiderato, osa uscire fino a farsi comprensibile e af- 
ferrabile. Ivi rinchiuso, lo spirito erompe dalla natura animalesca nella 
forma di un viso umano. Le sfingi, raffigurate in mille modi, corpi di 
leone con teste di giovani donne oppure anche sfingi virili (&vde6ogry- 
yec), provviste di barba, rappresentano il compito da risolvere, che è pro- 
prio quello di afferrare il significato dello spirito. L enigma in generale 
non sta nel parlare di una cosa sconosciuta; al contrario, si richiede che 
la cosa sia portata alla luce, si vuol che si manifesti. 

D'altro lato, tuttavia, accade di nuovo che la figura umana sia de- 
turpata da un viso di animale, che serve a conferirle la particolarità di 
un'espressione determinata. L'arte bella dei Greci sa ricavare un’e- 
spressione particolare attraverso il carattere spirituale nella forma della 
bellezza, senza bisogno di deturpare il volto umano per facilitarne la 
comprensione. Gli Egiziani hanno aggiunto anche alle figure degli dèi 
la spiegazione attraverso il ricorso a teste e maschere di animali; per 
esempio, Anubi ha una testa di cane, Iside la testa di un leone con cor- 
na di toro ecc. Anche i sacerdoti si mascherano da falchi, sciacalli, tori 
ecc. nell'esercizio delle loro funzioni; così pure il chirurgo, che ha strap- 
pato le viscere ai morti (rappresentato nell'atto di fuggire, per aver pec- 
cato contro la vita), l’imbalsamatore, lo scriba. Lo sparviero con la testa 
di uomo e le ali spiegate sta a significare l’anima, che vola per gli spazi 
sensibili in cerca di un nuovo corpo da animare. l 

L’immaginazione degli Egiziani creava anche immagini composte di 
animali differenti: serpenti con teste di toro o di ariete, corpi di leone 
con teste di ariete ecc. 

Così vediamo l'Egitto calato nelle tenebre di un’intuizione naturale 
compressa, chiusa; tuttavia, lo vediamo anche spezzare questa intuizio- 
ne, spingerla fino alla contraddizione interna e fissare il compito di tale 
contraddizione. Il principio non rimane fermo nell’immediatezza, bensì 
allude al senso e allo spirito diversi che giacciono nascosti all’interno. 


Finora abbiamo visto lo spirito egiziano elaborarsi a partire dalle im- 
magini naturali. Questo spirito incalzante, violento, non ha potuto fer- 
marsi alla rappresentazione soggettiva del contenuto che abbiamo esa- 
minato fin qui, bensì ha dovuto portarsi alla coscienza esterna e all’in- 
tuizione esterna attraverso l’arte. 

Per la religione dell'eterno Uno, privo di figura, l’arte non solo è 
qualcosa d’insoddisfacente, ma anche di peccaminoso: infatti, quella re- 
ligione possiede il suo oggetto in maniera essenziale ed esclusiva nel pen- 
siero. Tuttavia lo spirito, che sta nell’intuizione della naturalità partico 
lare, è uno spirito che preme e dà forma, e capovolge l’intuizione im- 
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mediata, naturale, per esempio quella del Nilo, del sole ecc. la capo- 
volge in immagini, delle quali lo spirito partecipa. Come abbiamo visto, 
esso è lo spirito creatore di simboli, che in tale sua qualità preme per 
impadronirsi di queste raffigurazioni simboliche e condurle al suo co- 
spetto. Quanto più lo spirito è enigmatico e oscuro a se stesso, tanto più 
racchiude l'impulso a lavorare, a liberarsi dalla propria angoscia fino a 
darsi una rappresentazione oggettiva. 
i Il tratto distintivo dello spirito egiziano è proprio questo suo starci 
dinnanzi alla stregua di un immane artefice. Sfarzo, gioco, diletto ecc 
lo spirito non ricerca nulla di tutto ciò; a spingerlo è il bisogno di com: 
prendersi. Per istruirsi circa la propria natura e realizzarsi per sé, lo spi- 
rito egiziano non ha, però, altro materiale e terreno che questo lavorio 
nella pietra. Qui esso iscrive i suoi enigmi, i suoi geroglifici. Ci sono due 
specie di geroglifici: i geroglifici veri e propri sono destinati in preva- 
lenza all’espressione del linguaggio e sono attinenti alla rappresentazio- 
ne soggettiva; gli altri geroglifici sono queste masse enormi di opere di 
architettura e scultura, che ricoprono l'Egitto. Presso gli altri popoli la 
storia consiste in una successione di avvenimenti; così, per esempio, i 
Romani hanno vissuto per molti secoli solo per il fine della conquista e 
hanno mandato avanti l'impresa di sottomettere i popoli. Per parte lo- 
ro, gli Egiziani hanno costruito un regno altrettanto potente, un regno 
dove le gesta sono opere d'arte: le loro macerie stanno a dimostrare l’in- 
distruttibilità di quelle opere, le quali superano per grandiosità e mera 
viglia tutte le altre dell'età antica e moderna. 
Citerò solo le opere dedicate ai morti, che attirano più di tutte la no- 
stra attenzione. Sono le enormi cavità ricavate nelle colline lungo il Ni- 
lo, presso Tebe, corridoi e camere riempite di mummie, dimore sotter- 
ranee, grandi come le miniere più estese dell'età moderna. Poi il gran- 
de cimitero nella pianura di Sais, con le sue mura e le sue arcate; inoltre 
le meraviglie del mondo, le piramidi, per le quali si è data formale con- 
ferma solo in tempi recenti alla loro destinazione a contenitori di salme 
già indicata da Erodoto [II, 124-27 e 134] e Diodoro [I, 64, 4], le pira. 
midi, questi cristalli smisurati dalla regolarità geometrica: infine la cosa 
Pe opa cha le tombe dei re, una delle quali è stata schiusa or non 
essenziale vedere quale significato ha avuto per l’egiziano il regno 
dei morti; da qui dobbiamo venire a sapere quale rappresentazione egli 
si è fatto dell’uomo. Nel morto, infatti, l’uomo si rappresenta spogliato 
da ogni accidentalità, solo in base alla sua natura. Ma come un popolo 
Si Fappresenta la natura umana, così è anche quel popolo, così è il suo 


Per prima cosa dobbiamo citare qui il prodigio narratoci da Erodoto 
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[II, 123], ossia che gli Egiziani, primi fra i popoli, avrebbero formulato il 
pensiero che l’anima sia ir7z20rtale. Che l’anima sia immortale deve voler 
dire: l’anima è altro rispetto alla natura, ovvero lo spirito è indipendente 
per sé. Presso gli Indiani la condizione più elevata era il passaggio nell'u- 
nità astratta, nel nulla; tuttavia il soggetto, se è libero, è infinito nella sua 
interiorità. Il regno dello spirito libero è allora il regno dell'invisibile, co- 
me l’Ade fra i Greci. Questo regno si presenta dapprima agli uomini co- 
me regno di tutto ciò che è estinto, agli Egiziani come regno dei morti. 

La rappresentazione dell'immortalità dello spirito implica che l’indi- 
viduo umano racchiude un valore infinito. L'ente naturale appare isolato, 
è affatto dipendente da qualcos'altro e ha la propria esistenza in altro: con 
l'immortalità si afferma che lo spirito è intrinsecamente infinito. Questa 
rappresentazione si rinviene per la prima volta presso gli Egiziani. Biso- 
gna però aggiungere che l’anima era nota sulle prime agli Egiziani soltan- 
to come atomo, ossia alla maniera di un oggetto particolare concreto. A 
ciò subito si connette la rappresentazione della metempsicosi, secondo la 
quale l’anima umana può abitare anche nel corpo di un animale. 

Anche Aristotele [De/l'aziza, I, 3] ne parla, per liquidarla con po- 
che parole. Ciascun soggetto — egli afferma - possiede i suoi organi ap- 
positi per la sua attività, come il fabbro, il carpentiere per il loro me- 
stiere; allo stesso modo, anche l’anima umana possiede i suoi organi pe- 
culiari, di modo che un corpo animale non può appartenerle. Pitagora 
ha accolto la trasmigrazione delle anime nella propria dottrina, ma que- 
sta ha potuto incontrare ben poco assenso fra i Greci, che si attenevano 
alle cose concrete. Gli Indiani ne hanno una rappresentazione non me- 
no torbida, in quanto l’ultimo stadio della trasmigrazione è per loro il 
passaggio nella sostanza universale. Al contrario, fra gli Egiziani l'anima, 
lo spirito, è almeno qualcosa di affermativo, sebbene si tratti solo di 
un'affermazione astratta. Il periodo di trasmigrazione era fissato in tre- 
mila anni; tuttavia, si diceva che un’anima rimasta fedele a Osiride non 
fosse soggetta a questa degradazione (tale, infatti, la si riteneva). 

È noto che gli Egiziani imbalsamavano i loro morti e assicuravano lo- 
ro in tal modo una durata così lunga, che questi morti si sono conservati 
fino a oggi e possono sussistere così ancora per diverse migliaia di anni, 
Ciò non sembra corrispondere alla loro rappresentazione dell'immorta- 
lità; infatti, se l’anima esiste per sé, la conservazione del corpo è qualcosa 
d’indifferente. Ma a ciò possiamo obiettare che, proprio perché si sa del- 
la sopravvivenza dell'anima, è necessario rendere onore al corpo, sua an- 
tica dimora, I Parsi deponevano i corpi dei morti in luoghi all’aperto, af- 
finché fossero divorati dagli uccelli; ma presso di loro l’anima era rappre- 
sentata dissolversi nell'universo. Dove l’anima sopravvive, bisogna che 
anche il corpo sia considerato partecipe di questa sopravvivenza. Per noi 
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l'immortalità dell’anima è certo la cosa più elevata: lo spirito è eterno in 
sé e per sé, la sua destinazione è l’eterna beatitudine. 

Gli Egiziani trasformavano i loro morti in mummie; in tal modo i mor- 
ti sono bell’e sistemati e non si rende loro altra venerazione. Erodoto [II, 
85] racconta, a proposito degli Egiziani, che in occasione della morte di 
qualcuno le donne correvano intorno urlando, ma senza che la rappre- 
sentazione dell'immortalità venisse a consolarle, come accade da noi. 

Da quanto si è detto in precedenza sulle opere per i morti, si vede 
che gli Egiziani, in particolare i loro re, si prefiegevano come compito 
per la vita quello di costruirsi la tomba e di dare al corpo una sede per- 
manente. Degna di nota è l'usanza di provvedere il morto di tutto quel 
che gli era stato necessario per le occupazioni della vita, per esempio di 
provvedere all'artigiano i suoi strumenti. Pitture sepolcrali raffigurano 
l'occupazione alla quale il morto era dedito, così che lo si potesse co- 
noscere nell’intera particolarità della sua classe e del suo mestiere. Si so- 
no anche trovate molte mummie con un rotolo di papiro avvolto sotto 
il braccio e si pensava, un tempo, che questo papiro fosse un tesoro spe- 
ciale. Ma questi rotoli contengono solo svariate illustrazioni di occupa- 
zioni della vita, fra le quali si trovano anche scritte in lingua demotica. 
Le si è decifrate!* e si è trovato che, nel complesso, si tratta di lettere 
di compravendita relative ad appezzamenti di terra e cose simili, dove 
ogni particolare è indicato con la massima precisione, perfino le impo- 
ste di cancelleria, che dovevano venire riscosse in quelle occasioni. Quel 
che un individuo aveva acquistato nella vita gli era dato alla sua morte 
in un documento. Tramite questi monumenti siamo messi in condizio- 
ne di conoscere la vita privata degli Egiziani, né più né meno come co- 
nosciamo la vita privata dei Romani grazie alle rovine di Pompei e di 
Ercolano. 

Dopo la morte di un egiziano si teneva giudizio su di lui. Una scena 
raffigurata sui sarcofaghi è il tribunale nel regno dei morti: Osiride, die- 
tro di lui Iside, viene rappresentato con la bilancia, davanti a Osiride sta 
l’anima del defunto. Ma il giudizio sui morti era tenuto dai vivi stessi, 
non solo nel caso di persone private, ma perfino nel caso dei re. Si è sco- 
perta una tomba regale'’”, molto grande e disposta con cura: nei gero- 
glifici il nome della persona principale è è cancellato, nei bassorilievi e nei 
dipinti la figura principale è soppressa. Si è data la spiegazione che a 
quel re fosse stato negato, nel tribunale dei morti, l'onore di venir eter- 
nato in questo modo. 

Se la morte occupava così tanto gli Egiziani nella vita, si potrebbe cre- 
dere che il loro umore fosse triste. Ma il pensiero della morte non diffon- 
de affatto tristezza fra loro. In occasione dei banchetti, narra Erodoto [II, 
78], essi tenevano in vista riproduzioni di morti accompagnate dal moni- 


Sezione terza. Persia 185 


to: «Mangia e bevi, poiché così diverrai, quando sarai morto». La morte 
era semmai, dunque, per loro un’esortazione a godersi la vita. 

Osiride stesso muore e discende nel regno dei morti, secondo il mi- 
to egiziano sopra menzionato; in diversi luoghi, in Egitto, era indicata la 
tomba sacra di Osiride. Ma Osiride viene poi rappresentato anche co- 
me sovrano del regno delle cose invisibili, e colà come giudice dei mor- 
ti; più tardi Serapide gli subentrò in questa funzione. Di Anubi-Ermete 
il mito narra che abbia imbalsamato il cadavere di Osiride; Anubi è poi 
anche occupato come guida delle anime dei morti; nelle rappresenta- 
zioni figurative egli sta al fianco di Osiride, il giudice dei morti, tenen- 
do in mano la tavoletta per scrivere. L'accoglienza dei defunti nel regno 
di Osiride ha poi avuto il profondo significato di una riunione dell’in- 
dividuo con Osiride; perciò si vede anche sui coperchi dei sarcofaghi il 
morto rappresentato come se fosse divenuto Osiride. Da quando si è in- 
cominciato a decifrare i geroglifici, si è creduto di trovare che i re fos- 
sero chiamati dèi. L'umano e il divino sono così rappresentati riuniti. 


Se riassumiamo, infine, quel che qui abbiamo detto circa le peculia- 
rità dello spirito egiziano, considerato da ogni lato, l’intuizione fonda- 
mentale è che i due elementi della realtà, lo spirito immerso nella natu- 
ra e l'impulso a liberarlo, sono forzati qui a convivere nel contrasto. Ve- 
diamo la contraddizione fra la natura e lo spirito, non già l’unità 
immediata, né l’unità concreta, dove la natura sia posta come semplice 
terreno per la manifestazione dello spirito. Rispetto alla prima e alla se- 
conda di queste unità, l’unità egiziana, come unità contraddittoria, sta 
nel mezzo. I lati di questa unità stanno fra loro in un’indipendenza 
astratta e sono rappresentati solo alla stregua di un compito. Perciò, da 
un lato, abbiamo un'enorme ristrettezza mentale e soggezione alla par- 
ticolarità, una sensualità selvaggia, congiunta alla durezza africana, il cul- 
to degli animali, il godimento della vita. Si narra [Erodoto, II, 46] che 
una donna abbia praticato la sodomia con un caprone nel mezzo del 
pubblico mercato; Giovenale [Sazire, XV, 77-92] racconta che, per ven- 
detta, si mangiasse carne umana e se ne bevesse il sangue. L’a/tro lato è 
la lotta dello spirito per liberarsi, è il carattere fantastico delle creazioni 
figurative, congiunto all’intelletto astratto che è proprio dei lavori mec- 
canici necessari a produrle. 

La medesima ragionevolezza, la medesima forza di trasformare il par- 
ticolare, la medesima solida accortezza che sovrastano l'apparizione im- 
mediata, si mostrano anche nella polizia e nel meccanismo dello Stato, nel- 
lo sfruttamento del paese ecc.; come antitesi, ecco la dura soggezione ai 
costumi e la superstizione, alla quale l’uomo è sottomesso in maniera ine- 
sorabile. All'intelletto che governa la vita presente si accompagna l’estre- 
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mo opposto dell’istinto, della spudoratezza, del subbuglio. Questi tratti si 
mostrano riuniti nelle storie narrate da Erodoto sul conto degli Egiziani. 
Esse hanno molta analogia con le favole delle Mille e una notte. Infatti, 
sebbene qui il teatro del racconto sia Bagdad, l’origine di queste favole 
non si rinviene solo in questa corte rigogliosa, o solo presso gli Arabi, ben- 
sì anche in Egitto, com'è pure opinione del barone Hammer!®6. Il mondo 
degli Arabi è tutt'altra cosa rispetto a questa fantasticheria e magia, cono- 
sce passioni e interessi più semplici: amore, coraggio guerresco, il cavallo, 
la spada, ecco i temi dei suoi canti peculiari. 


Passaggio al mondo greco 


Da tutti i lati lo spirito egiziano si è mostrato chiuso nelle sue partico- 
larità con una fissità quasi animalesca, ma anche muovervisi e balzare da 
unlato all’altro come in preda a una spinta senza fine. Non succede a que- 
sto spirito di elevarsi in una sfera universale e superiore — esso è, per così 
dire, troppo accecato per riuscirvi — né di ritirarsi nella sua interiorità; tut- 
tavia, libero e sfrontato, esso trasforma le cose particolari in simboli e co- 
sì ne è già padrone. Si tratta ormai solo di far sì che la particolarità, già 
ideale 711 sé, sia anche posta come ideale e che sia proprio afferrato ciò che 
è universale, in sé già libero. Lo spirito libero e sereno della Grecia è l’e- 
secutore di questo compito e ne è anche il risultato. 

Un sacerdote egiziano ebbe a dire che i Greci erano rimasti eterni bam- 
bini [Platone, Tirzeo0, 22b]; al contrario, noi possiamo dire che proprio gli 
Egiziani sono ragazzi energici, ai quali manca solo la chiarezza sul proprio 
conto, dal lato della forma ideale, per divenire giovani. Nello spirito orien- 
tale rimane come base la sostanzialità compatta dello spirito immerso nel- 
la natura; allo spirito egiziano, sebbene si trovi ancora a sua volta in una 
ristrettezza infinita, è divenuto tuttavia impossibile perseverare in quella 
sostanzialità. L’aspra natura africana ha disperso quell’unità e ha scoper- 
to il compito del quale è soluzione lo spirito libero. 

Alla coscienza degli Egiziani il loro spirito si presentava, però, nella 
forma di un compito. In proposito possiamo richiamarci alla celebre 
iscrizione del sacrario della dea Neit a Sais!?: «Jo sono ciò che è, ciò che 

fu e sarà: nessuno ba scoperto il mio velo» [Plutarco, de Iside et Ostride, 
354c]. Qui è enunciato che cos'è lo spirito egiziano, sebbene si sia cre- 
duto spesso che questa frase fosse valida per tutti i tempi. Qui Proclo 
[in Platonis Timacum commentatio, 21e] dà ancora notizia di un’ag- 
giunta: «Il frutto che ho procreato è Elio». La chiarezza che è tale a se 
stessa è dunque il risultato di quel compito e la soluzione. Questa chia- 
rezza è lo spirito, il figlio di Neit, della nascosta divinità notturna. Nel- 
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l’egiziana Neit la verità è ancora tenuta sotto chiave, il greco Apollo è la 
soluzione; il suo motto è: «Uormo, conosci te stesso». In questo detto non 
s'intende che l'uomo prenda nota delle proprie debolezze e dei propri 
errori, considerati nella loro particolarità; non l’uomo particolare deve 
conoscere la sua particolarità, bensì l'uomo in generale è chiamato a co- 
noscere se stesso. Questo precetto è impartito ai Greci, ed è nello spiri- 
to greco che la natura umana si presenta nella sua chiarezza e nell'atti- 
vità di darsi forma. 

Deve sbalordirci alla stregua di un prodigio il racconto greco secon- 
do il quale la sfinge, questa creazione egiziana, sarebbe apparsa a Tebe 
con le parole: «Che cos'è che al mattino cammina su quattro gambe, a 
mezzogiorno su due e la sera su tre?», Con la soluzione che questa crea- 
tura è l’uomo, Edipo precipitò la sfinge dalla rupe. La soluzione e la li- 
berazione dello spirito orientale, il quale si è sollevato in Egitto fino a 
fare di sé un compito, non è altro che questo: il pensiero è l'interno noc- 
ciolo della natura, che esiste solo nella coscienza dell’uomo. Ma que- 
st'antica soluzione di Edipo, che si mostra così come colui che sa, s’in- 
treccia a un'enorme ignoranza circa quel che Edipo stesso fa. Il sorgere 
della chiarezza spirituale nell'antico palazzo reale si accompagna anco- 
ra a orrori che nascono dall’ignoranza. Per divenire vero sapere e chia- 
rezza morale, questa prima signoria dei re deve ricevere forma dalle leg- 
gi civili e dalla libertà politica, deve conciliarsi fino a farsi spirito bello. 

Il passaggio i/eriore alla Grecia, ossia il passaggio secondo il con- 
cetto, si compie così a partire dallo spirito egiziano. Tuttavia l’Egitto è 
divenuto una provincia del gran regno persiano, e il passaggio storico so- 
pravviene al contatto fra il mondo persiano e il mondo greco. Qui per 
la prima volta ci troviamo di fronte a un trapasso che appartiene alla sto- 
ria, vale a dire a un regno ormai tramontato. La Cina e l'India, come già 
abbiamo detto, sono rimaste; non così la Persia. Il passaggio alla Grecia 
è invero interiore, ma diviene anche esteriore nella forma di un passag- 
gio di signoria, un fatto che d’ora innanzi si ripeterà ogni volta. Infatti i 
Greci trasmettono ai Romani il bastone del comando e la cultura, e i Ro- 
mani sono sottomessi dai Germani. 

Considerando più da vicino questo passaggio, subito ci domandia- 
mo, per esempio nel caso della Persia, perché mai essa sia caduta, men- 
tre la Cina e l'India durano. Per prima cosa dobbiamo rimuovere qui il 
pregiudizio secondo il quale la durata sarebbe qualcosa di superiore ri- 
spetto al trapassare: i monti imperituri non valgono più della rosa che 
presto appassisce al dileguare della sua vita in profumo. In Persia ha ini- 
zio il principio dello spirito libero, opposto alla naturalità, e l’esistenza 
naturale sfiorisce, affonda. Nel regno persiano è riposto il principio del- 
la separazione dalla natura, così la Persia sta più in alto rispetto a quei 
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mondi immersi nell'esistenza naturale. In tal modo si è schiusa la ne- 
cessità del progresso, lo spirito è sbocciato e bisogna che maturi. Il ci- 
nese vale solo quando è morto; l'indiano si uccide, s’immerge in Brah- 
man, è morto anche da vivo, nello stato di un’incoscienza completa, op- 
pure è il dio presente in virtù della nascita; qui non c'è mutamento, non 
è fissato un progresso, poiché il progresso è possibile solo allorché si sia 
stabilita l'indipendenza dello spirito. Con la luce dei Persiani ha inizio 
l’intuizione spirituale, dove lo spirito prende commiato dalla natura. 
Perciò troviamo qui per la prima volta, come già si è dovuto osservare 
in precedenza, che l’oggettività rimane libera, ossia che i popoli non so- 
no soggiogati, bensì sono lasciati nella loro ricchezza, nella loro costitu- 
zione, nella loro religione. 
Proprio questo è il lato nel quale la Persia si dimostra debole rispetto 
alla Grecia. Vediamo, infatti, che i Persiani non seppero edificare un re- 
gno pienamente organizzato, modellando sul loro principio i paesi con- 
quistati, per farne un’intero, bensì crearono un mero aggregato delle in- 
dividualità più disparate. I Persiani non hanno ottenuto legittimità inte- 
riore presso questi popoli, non hanno fatto valere i propri diritti, le pro- 
prie leggi; quando arrivavano a dare un ordine a se stessi, essi guardavano 
soltanto a sé, non alla grandezza del loro impero. Proprio perché la Per- 
sia non era sul piano politico un solo spirito, essa apparve debole in con- 
fronto alla Grecia. Non fula fiacchezza a far decadere i Persiani (sebbene 
essa avesse già indebolito Babilonia), ma la natura del loro esercito, am- 
massato in qualche modo, disorganizzato, opposta all'organizzazione gre- 
ca; in altre parole, il principio superiore prevalse sul principio subordina- 
to. Il principio astratto dei Persiani apparve nella sua difettosità come 
unità disorganizzata, non concreta, di contraddizioni disparate, dove l’in- 
tuizione persiana della luce stava accanto alla vita di godimento e di pia- 
cere della Siria, accanto all’operosità e al coraggio dei Fenici, dediti al gua- 
dagno e incuranti dei pericoli del mare, accanto all'astrazione del pensie- 
ro puro, propria della religione ebraica, così come alla spinta interiore del- 
l'Egitto: un aggregato di elementi in attesa di trovare la loro unità, che 
poterono ricevere solo nell’individualità libera. 1 Greci sono da vedersi co- 
me quel popolo nel quale quegli elementi ottennero di fondersi fra loro, 
in quanto fu là che lo spirito, disceso nelle sue profondità, riportò la vit- 
toria sulle particolarità e con ciò liberò se stesso. 


Parte seconda 


IL MONDO GRECO 


Fra i Greci ci sentiamo subito a casa perché siamo sul terreno dello 
spirito. L’origine nazionale e la differenza delle lingue si possono ie 
guire fino in India, ma il sorgere vero e proprio, la vera rinascita ello 
spirito sono da ricercare solo in Grecia. In precedenza, o già parago” 
nato il mondo greco con l’età giovanile, e invero non ne senso i qu Ù 
la giovinezza che implica una seria destinazione futura e così preme per 
coltivarsi in vista di un fine ulteriore. Certo la giovinezza è i per sé una 
figura incompleta, immatura, e non c’è stortura più grande c ° vo crla 
vedere come qualcosa di compiuto. Tuttavia, con questo paragone, i 
tendiamo solo quella giovinezza che non è ancora l’attività de aVoro, la 
fatica in vista di un obiettivo limitato dell intelletto, bensì i concreta 
freschezza della vita dello spirito: la giovinezza si affaccia nel presente 
sensibile ed esiste come spirito fattosi corpo, sensibilità fattasi spirito — 
in un’unità che si produce a partire dallo spirito. | Jedellavi 

La Grecia ci offre la serena visione della freschezza giovanile ° avi- 
ta spirituale. È qui che lo spirito, giunto a maturazione, fa di sé per la pri: 
ma volta il contenuto del proprio volere e sapere. Nondimeno ciò avvie 
ne in modo tale che lo Stato, la famiglia, il diritto, la religione sono ancl e 
fini dell’individualità, e quest’ultima è individualità solo attraverso quei 
fini. Al contrario, l’uomo adulto vive nel lavorare a un fine oggettivo, per- 
seguito con coerenza, anche in contrasto con la propria indivi u tà, . 

La figura più elevata che aleggia davanti all immaginazione gr sè 
Achille, il figlio del poeta, il giovane omerico della guerra di Troia. n 1 
è l'elemento nel quale vive il mondo greco, così comel uomo vive, nell aria. 

La vita greca è un vero e proprio atto di giovinezza. Ac ©, gio 
vane poetico, l’ha inaugurata, Alessandro Magno, il giovane reale, 
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condotta a termine. L’uno e l’altro appaiono nella lotta contro l'Asia. 
Achille, pur essendo la figura principale nell’impresa nazionale dei Gre- 
ci contro Troia, non è alla testa della spedizione, bensì è sottomesso al 
re dei re!; non può essere un capo, senza divenire fantastico. Non così 
il secondo giovane, Alessandro, l’individualità più libera e bella che la 
realtà abbia mai prodotto; egli appare alla testa della vita giovanile inte- 
riormente maturata e compie la vendetta contro l'Asia. 

Nella storia greca dobbiamo distinguere tre sezioni: la prima è il sor- 
gere dell’individualità reale, la seconda è la sua indipendenza e la sua 
fortuna nella vittoria sul mondo esterno grazie al rapporto con il prece- 
dente popolo della storia mondiale, infine la terza è il periodo del de- 
clino e della caduta, in occasione dell'incontro con il successivo organo 
della storia mondiale. 

Il periodo che va dall'inizio fino alla perfezione interiore, grazie alla 
quale riesce a un popolo di competere con il suo predecessore, contie- 
ne la prima formazione di quel popolo. Se un popolo ha davanti a sé un 
presupposto, com'è il caso del mondo greco con il mondo orientale, ec- 
co penetrare nel suo inizio una cultura straniera, così che quel popolo 
sperimenta una duplice formazione, per un verso a partire da se stesso, 
per l’altro a partire da una sollecitazione straniera. L'educazione del po- 
polo consiste, allora, nel ridurre a unità questi due elementi, onde il pri- 
mo periodo ha termine quand'essi si sono composti in un vigore reale, 
originale, che si dirige proprio contro il suo presupposto. 

Il secondo periodo è quello della vittoria e della fortuna. Senonché, 
da quando il popolo si volge verso l'esterno, esso allenta le sue deter- 
minazioni all'interno; così, non appena cessa la tensione verso l’esterno, 
ecco svilupparsi la discordia all'interno. Lo stesso si mostra anche nel- 
l’arte e nella scienza con la scissione fra ideale e reale. Qui è il punto do- 
ve ha inizio il declino. 

Il terzo periodo è il periodo del tramonto, dovuto al contatto con il 
popolo dal quale proviene lo spirito superiore. Il medesimo andamen- 
to, possiamo dirlo una volta per tutte, ci si farà incontro, in genere, nel- 
la vita di ciascun popolo della storia mondiale. 


Sezione prima 


GLI ELEMENTI DELLO SPIRITO GRECO 


La Grecia è la sostanza che è nel contempo individuale: la sostanza 
universale è superata come tale, è cancellata l'immersione nella natura e, 
allo stesso modo, è svanita anche la molteplicità dei rapporti geografici. Il 
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paese consiste in un territorio sparpagliato in vario modo nel mare; è fat- 
to di una molteplicità di isole e di una terraferma, a sua volta insulare. So- 
lo una sottile lingua di terra congiunge il Peloponneso al continente; la 
Grecia è tutta variamente frastagliata in piccole insenature. Tutto è smi- 
nuzzato in piccole parti e, nel medesimo tempo, si trova in facile relazio- 
ne e collegamento via mare. Montagne, strette pianure, piccole valli e fiu- 
mi: ecco quel che incontriamo in questo paese; qui non c'è un grande fiu- 
me, né esistono pianure fluviali uniformi, bensì il terreno assume varie for- 
me dai monti e dai fiumi, senza che ci si faccia incontro, grandiosa, una 
sola massa. Non troviamo la potenza fisica orientale, non un fiume, come 
il Gange, l’Indo ecc., con le sue pianure, dove una stirpe uniforme è invi- 
tata a non mutare mai nulla, perché il suo orizzonte mostra sempre sol- 
tanto la medesima figura. Al contrario, troviamo in tutto e per tutto quel- 
lo spezzettamento e quella molteplicità che corrispondono in pieno alla 
varietà delle popolazioni greche e alla mobilità dello spirito greco. 

Questo è il carattere elementare dello spirito greco. Esso implica che la 
cultura scaturisca da individualità indipendenti, da una condizione nella 
quale gli individui se ne stiano isolati, non siano riuniti fin dalle origini at- 
traverso il legame naturale di tipo patriarcale, ma si associno solo in un 
medio ben diverso, nella legge e nel costume spirituale. Il popolo greco, 
infatti, è divenuto in maniera eminente solo quel che esso era già. Nel ca- 
rattere originale dell'unità nazionale il momento più importante da esa- 
minare è la frantumazione in genere, l’eferogencità interna. Il primo su- 
peramento di tale eterogeneità costituisce il primo periodo della cultura 
greca; solo grazie a questa eterogeneità e al suo superamento è sorto lo spi- 
rito greco libero e bello. Dobbiamo essere consapevoli di questo princi- 
pio. È una sciocchezza superficiale il rappresentarsi che una vita bella, 
davvero libera, possa nascere dal semplice sviluppo di una stirpe rimasta 
in rapporti di consanguineità e amicizia. Perfino la pianta, che ci fornisce 
l’immagine più vicina di una crescita siffatta, tranquilla e libera da ele- 
menti estranei, vive e si sviluppa solo grazie all’attività contrastante di lu- 
ce, aria e acqua, A contrastare davvero lo spirito può esser soltanto lo spi- 
rito; è solo grazie alla sua interna eterogeneità che lo spirito acquista la for- 
za di esistere come spirito. 

La storia della Grecia mostra al suo inizio questa migrazione e me- 
scolanza di stirpi in parte autoctone, in parte del tutto straniere; proprio 
l’Attica, la terra di quel popolo che doveva raggiungere il vertice più al- 
to della fioritura greca, fu il rifugio di stirpi e famiglie le più diverse. 
Tutti i popoli della storia mondiale si sono formati in questo modo, a 
parte i regni asiatici, che cadono fuori della successione storica. I Gre- 
ci, al pari dei Romani, si sono sviluppati da una co//uvies, da una con- 
fluenza delle nazioni più disparate. Nella moltitudine di popolazioni che 
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incontriamo in Grecia, non possiamo indicare quali siano quelle di ori- 
gine davvero greca e quali vi siano immigrate da paesi e continenti stra- 
nieri; l'epoca che qui stiamo trattando, infatti, è in generale un’epoca di 
avvenimenti torbidi e senza storia. Un popolo importante in Grecia era- 
no a quel tempo i Pelasgi?; gli studiosi hanno tentato in mille modi di 
mettere in accordo le notizie confuse e contraddittorie che possediamo 
sul loro conto, proprio perché un'epoca torbida e oscura è un oggetto 
speciale e uno sprone per l’erudizione. 

Quali punti più remoti di una cultura incipiente si segnalano la Tracia, 
patria di Orfeo, e la Tessaglia, due regioni che in seguito sono più o me- 
no regredire. Il nome comune di E//eni, proveniente dalla Ftiotide, patria 
di Achille, ricorre tanto poco in Omero in tale estesa accezione, giusta l'os- 
servazione di Tucidide [I, 3), quanto il nome di barbari, dai quali i Greci 
non si distinguevano ancora con nettezza. Bisogna riservare alla storia spe- 
ciale il compito di seguire le singole stirpi e i loro trasferimenti. In genere 
dobbiamo ammettere che le stirpi e gli individui fossero facili ad abban- 
donare il loro paese, se ineombro di una quantità eccessiva di abitanti, di 
modo che le stirpi si trovavano nella condizione di vagare e di depredarsi 
fra loro. Ancor oggi, afferma il profondo Tucidide [I, 5), i Locri Ozoli, gli 
Etoli e gli Acarnani mantengono l'antico stile di vita; presso di loro si è 
conservato, dall’antica natura di predoni, il costume d’indossare le armi. 
Tucidide [I, 6,3] racconta che gli Ateniesi furono i primi a deporre le ar- 
mi in tempo di pace. In tali condizioni non si praticava l'agricoltura; gli 
abitanti dovevano difendersi non solo dai predoni, ma dovevano sostene- 
re anche lalotta conle bestie feroci (ancora al tempo di Erodoto [VII, 126] 
molti leoni vivevano lungo il corso del Nesto e dell'Acheloo). Più tardi di- 
venne particolare oggetto di saccheggio il bestiame domestico; tuttavia, 
perfino dopo che l'agricoltura giù si era più diffusa, si continuò a rapire 
gli uomini per venderli come schiavi. Questa condizione primitiva della 
Grecia ci è dipinta con maggior ampiezza da Tucidide. 

La Grecia si trovava, dunque, in questa condizione d’inquietudine, 
insicurezza, ruberia, e le sue popolazioni vagavano in continuazione, 

L'altro elemento del quale viveva il popolo degli Elleni era il mare. 
La natura del loro paese li portava a questa esistenza anfibia, sospesi sul- 
le onde, mentre si espandevano liberi per il paese, senza vagare di qua 
e di là alla maniera delle popolazioni nomadi, ma senza nemmeno in- 
torpidirsi alla maniera dei popoli delle regioni fluviali. La pirateria per 
mare, non il commercio, formava il contenuto principale della naviga- 
zione; la pirateria non passava ancora în genere per una vergogna, come 
vediamo da Omero. A Minosse! si ascrive la soppressione della pirate- 
ria, e Creta viene celebrata come il primo paese dove si siano fissati rap- 
porti stabili; in altre parole, là sorse per tempo quella condizione che ri- 
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troviamo più tardi a Sparta, ossia un partito dominante e un altro co- 
stretto a servirlo e a svolgere i lavori. 

Abbiamo appena parlato dell’eterogeneità come di un elemento dello 
spirito greco, ed è noto che gli inizi della cultura greca coincisero con l’ar- 
rivo degli stranieri. I Greci hanno conservato una memoria grata di tale 
origine della loro vita morale, in una coscienza che possiamo chiamare mi. 
tologica: nella mitologia si è conservato il ricordo preciso dell introduzio- 
ne dell’agricoltura da parte di Trittolemo, istruito da Cerere, così come il 
ricordo dell'istituzione del matrimonio ecc. Nel Caucaso è collocata la pa- 
tria di Prometeo, al quale si ascrive il merito di aver insegnato per primo 
agli uomini come generare il fuoco e come farne uso. Molto importante fu 
parimenti l'introduzione del ferro; mentre Omero parla solo del bronzo, 
Eschilo parla del ferro come metallo di origine scitica*. Anche l’introdu- 
zione dell’olivo, l'arte della filatura e della tessitura, la creazione del ca- 
vallo da parte di Poseidone cadono in questa sfera. sn 

Nella sfera della storia cade, semmai, l’arrivo degli strarieni; si ha no- 
tizia che i vari Stati siano stati fondati da stranieri. Così Atene fu fondata 
da Cecrope, un egiziano, ma la sua storia è avvolta nell'oscurità. La stirpe 
di Deucalione, figlio di Prometeo, sta in qualche rapporto con le diverse 
schiatte. Si fa anche il nome di Pelope di Frigia, figlio di Tantalo, poi si 
parla di Danao, che proveniva dall'Egitto: da lui discendono Acrisio, Da- 
nae e Perseo. Sembra che Pelope sia giunto nel Peloponneso con una 
grande ricchezza e là si sia guadagnato grande considerazione e potenza. 
Danao s’insediò ad Argo. Particolare importanza riveste l arrivo di Cad 
mo, di origine fenicia, con il quale entrò in Grecia la scrittura alfabetica; 
a detta di Erodoto [V 58-61], essa era di origine fenicia, ed Erodoto ad- 
duce antiche iscrizioni, ancora esistenti a quell'epoca, a sostegno della sua 

affermazione. Secondo la leggenda, Cadmo fu il fondatore di Tebe. - 

Osserviamo, dunque, una colonizzazione da parte di popoli civiliz- 
zati, più avanzati dei Greci in fatto di cultura. Tuttavia, non si può pa- 
ragonare questa colonizzazione con quella degli Inglesi in Nordamerica. 
Gli Inglesi non si sono mescolati agli abitanti del paese, bensì li hanno 
soppiantati; al contrario, per opera dei colonizzatori della Grecia si at- 
tuò una fusione fra gli elementi d'importazione e quelli autoctoni. L ar- 
rivo di questi coloni risale a un’epoca assai remota, cade nei secoli XV 
e XIV a.C. La fondazione di Tebe da parte di Cadmo dovette cadere in- 
torno al 1490, in un periodo che coincide, più o meno, con l’uscita di 
Mosè dall'Egitto (millecinquecento anni prima di Cristo). Fra i fonda- 
tori, in Grecia, si fa anche il nome di Anfizione: pare che costui abbia 
istituito alle Termopili una lega di numerose piccole popolazioni, in par- 
te native della Grecia vera e propria, in parte della Tessaglia, dalla qua- 
le sorse, più tardi, la grande lega degli Anfizioni. 
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Questi stranieri hanno formato solidi centri in Grecia con l'erezione di 
rocche e con la fondazione di dinastie regali. Le opere murarie che costi- 
tuivano le antiche rocche in Argolide erano dette ciclopiche; ne sono sta- 
te rinvenute ancora in tempi moderni, poiché la loro solidità le rende in- 
distruttibili. Queste mura sono costruite in parte con blocchi irregolari, 
fra i quali rimangono spazi riempiti con piccoli sassi, in parte con masse 
di pietra fatte combaciare con cura. Mura siffatte sono quelle di Tirinto e 
di Micene. Ancor oggi riconosciamo la Porta dei Leoni a Micene secondo 
la descrizione di Pausania [II, 16, 5]. Si dà notizia che Preto, signore di 
Argo’, avrebbe portato con sé dalla Licia i ciclopi, che avrebbero costrui- 
to queste mura. Tuttavia si presume che a erigerle siano stati gli antichi 
Pelasgi. Sulle rocche difese da queste mura i principi dell'età eroica erano 
soliti collocare le loro abitazioni. Degne di particolare attenzione sono le 
stanze del tesoro costruite da quei prìncipi, come quelle di Minia a Orco- 
meno, di Atreo a Micene. Queste rocche divennero il centro di piccoli Sta- 
ti; garantivano maggior sicurezza per l'agricoltura, proteggevano il com- 
mercio dal brigantaggio. Tuttavia, non erano situate direttamente sul ma- 
re, a causa della diffusa pirateria, come informa Tucidide [I, 7]; solo più 
tardi apparvero città affacciate sul mare. 

Da quelle dinastie regali sorse, dunque, la prima forma di conviven- 
za stabile. I rapporti reciproci fra i principi e i rapporti con i sudditi ci 
sono noti nella maniera migliore da Omero; non poggiavano su una con- 
dizione legale, bensì sul predominio della ricchezza, del possesso, del- 
l'armamento, del valore personale in guerra, poggiavano sulla superio- 
rità in intelligenza e saggezza, infine sulla discendenza e sugli antenati; 
infatti i principi, in qualità di eroi, erano considerati appartenenti a una 
stirpe superiore. I popoli erano sottomessi ai principi, ma non se ne di- 
stinguevano in virtù di un rapporto di casta, né venivano oppressi; non 
stavano con i principi nel rapporto patriarcale, dove il capo è soltanto 
colui che presiede la schiatta o la famiglia, né esisteva il bisogno espli- 
cito di un governo legale. C'era solo il bisogno generico di restare uniti 
e di obbedire al signore abituato a comandare, senza invidia né cattiva 
volontà nei suoi confronti. Il principe gode dell'autorità personale che 
egli sa darsi e che gli riesce di affermare; poiché questa superiorità è, 
però, soltanto la superiorità individuale eroica, che nasce dal merito per- 
sonale, la sua durata non è lunga. Così vediamo in Omero i pretenden- 
ti di Penelope impadronirsi dei beni di Odisseo assente, senza il mini- 
mo rispetto per suo figlio. A Odisseo, disceso negli inferi, Achille do- 
manda notizie di suo padre, convinto che quegli non fosse più onorato, 
perché ormai vecchio [Odissea, XI, 494-503]. 

I costumi sono ancora molto semplici: i principi si preparano da 
mangiare da soli, Odisseo si fabbrica da sé la sua casa. Nell'Iliade di 
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Omero vediamo un re dei re, un capo della grande impresa nazionale, 
ma circondato dagli altri potenti alla stregua di un libero consiglio. Il 
principe è onorato, ma deve disporre ogni cosa in modo da compiacere 
agli altri; si permette violenze contro Achille, ma in compenso Achille si 
ritira dalla battaglia. Altrettanto rilassato è il rapporto dei prìncipi con 
la moltitudine, dove si trovano sempre singoli individui che pretendono 
ascolto e rispetto. I popoli non combattevano come mercenari del prin- 
cipe nelle sue battaglie, né lo seguivano alla maniera di un ottuso greg- 
ge di servi della gleba, solo da spingere in avanti, né combattevano nel 
proprio interesse, bensì come accompagnatori del loro onorato coman- 
dante, come testimoni delle sue gesta e della sua gloria, come suoi di- 
fensori, qualora egli si fosse trovato nel bisogno. 

Una piena analogia con questi rapporti ci offre anche il mondo de- 
gli dèi. Zeus è il padre degli dèi, ciascuno dei quali ha però la propria 
volontà. Zeus li rispetta ed essi lo rispettano; talvolta egli litiga con loro 
e li minaccia, al che gli altri dèi gli danno partita vinta oppure si ritira- 
no imbronciati; tuttavia essi non permettono che si arrivi agli estremi, e 
nel complesso Zeus fa le cose in modo tale da garantire un premio ora 
all'uno ora all’altro, così che possano essere contenti. Nel mondo terre- 
no, così come in quello olimpico, esiste perciò solo un vincolo di unità 
piuttosto blando, la regalità non è ancora monarchia; il bisogno della 
monarchia si trova solo in una società a venire. 

In questa situazione, in mezzo a questi rapporti, accadde qualcosa di 
sbalorditivo e di grandioso: tutta quanta la Grecia si radunò in un’impre- 
sa nazionale, la guerra di Troia; di qui prese inizio un legame destinato a 
durare con l'Asia, ricco di molte conseguenze per i Greci (la spedizione di 
Giasone in Colchide®, menzionata a sua volta dai poeti e anteriore a que- 
sta impresa, fu al confronto un episodio sporadico). Quale occasione del- 
l'impresa comune si dà notizia che il figlio di un principe, proveniente dal- 
l’Asia, si sarebbe reso colpevole di una lesione del diritto di ospitalità con 
il rapimento della moglie del suo ospite. Agamennone, forte della sua po- 
tenza e del suo prestigio, riunì i principi di Grecia; Tucidide [I, 9, 4] ascri- 
ve l'autorità di Agamennone alla signoria da lui ereditata e alla sua poten- 
za navale (Iliade, II, 108), per la quale superava di molto gli altri re. Tut- 
tavia sembra che l’unione sia sorta senza violenza esterna e che tutti si sia- 
no ritrovati insieme in semplice maniera personale. 

Mai più riuscì agli Elleni di apparire di nuovo in un'unità così com- 
pleta. Il risultato dei loro sforzi furono la conquista e la distruzione di 
Troia, senza che essi avessero l’intenzione di farne un possedimento sta- 
bile. Al loro stanziamento in questa regione non seguì perciò nessun ri- 
sultato esterno visibile; così pure l’unione della nazione in vista di que- 
st'azione isolata non si trasformò in un'unione politica durevole. Tutta- 
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via, il poeta diede modo al popolo greco di rappresentarsi un'immagine 
eterna della propria giovinezza e del proprio spirito; l'immagine di que- 
sto eroismo umano così bello aleggiò alla mente dei Greci durante tut- 
to il loro sviluppo e in tutta la loro cultura. Allo stesso modo, nel Me- 
dicevo, vediamo l’intera cristianità stringere alleanza in vista di un fine, 
in vista della conquista del Santo Sepolcro, ma da ultimo uscire pari- 
menti senza risultato, a dispetto di tutte le vittorie. Le crociate sono la 
guerra di Troia della cristianità appena ridesta contro la semplice chia- 
rezza uguale a se stessa del maomettismo. 
Le dinastie regali in parte andarono in rovina per atrocità individuale, 
in parte si estinsero a poco a poco; non esisteva un vincolo morale vero e 
proprio che le unisse fra loro e ai popoli. È la stessa posizione che il po- 
polo e quelle dinastie occupano anche nella tragedia: il popolo è il coro, 
passivo, inerte, gli eroi compiono le azioni e ne portano la colpa. Non c'è 
nulla in comune fra di loro; il popolo non ha il potere di giudicare, ma si 
appella solo agli dèi. Individualità eroiche come quelle dei principi sono 
tanto adatte a essere oggetto di arte drammatica, proprio perché decido- 
no da sole, in piena indipendenza, non sono dirette da leggi universali, va- 
lide per ciascun cittadino; la loro azione, la loro rovina sono individuali. 
Il popolo appare separato dalle dinastie regali e queste valgono come 
qualcosa di straniero, di superiore, che finisce di affrontare e patire il suo 
destino. Dopo che queste dinastie hanno eseguito quanto era il loro com- 
pito, ecco che la dignità regale si è giù resa superflua. Le stirpi regali si di- 
struggono dall'interno, oppure deperiscono, senza odio, senza lotta da 
parte dei popoli. Le famiglie dei regnanti sono lasciate semmai nel tran- 
quillo godimento del loro patrimonio, segno che il successivo governo po- 
polare non è considerato qualcosa di assolutamente diverso. Quale con- 
trasto con le storie di altre epoche! 
La caduta delle dinastie regali sopraggiunge dopo la guerra di Troia 
e altri mutamenti hanno luogo a partire da questo momento. Il Pelo- 
ponneso fu conquistato dagli Eraclidi [Tucidide, I, 12, 3], che vi reca- 
rono una condizione di maggior tranquillità, non più interrotta dalle mi- 
grazioni incessanti delle popolazioni. La storia ripiomba in una maggio- 
re oscurità”; conosciamo con molta precisione i singoli avvenimenti della 
guerra di Troia, ma siamo nell'incertezza circa gli affari più importanti 
del periodo successivo, e ciò per la durata di diversi secoli. Non c'è 
un'impresa comune a contraddistinguerli, a meno che non vogliamo 
considerare tale l'episodio narrato da Tucidide [I, 15, 3], ossia che nu- 
merose popolazioni avrebbero preso parte alla guerra dei Calcidesi con 
gli Eretriesi sull’isola di Eubea. Le città vegetano per loro conto e si se- 
gnalano, tutt'al più, per la guerra contro i vicini, Tuttavia prosperano 
nel loro isolamento grazie soprattutto al commercio — un progresso, que- 
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st'ultimo, al quale non fa ostacolo la lacerazione interna dovuta alle lot- 
te di partito. Allo stesso modo vediamo le città italiane, durante il Me- 
dicevo, pervenire a una fioritura così elevata a dispetto della continua 
lotta nella quale erano impegnate all’interno e all'esterno. 

La grande prosperità delle città greche in quel periodo è anche atte- 
stata, a parere di Tucidide [I, 12, 4), dall’invio di colonie in tutte le di- 
rezioni: così Atene possedeva con le sue colonie la Tonia e moltissime 
isole; dal Peloponneso provenivano colonie che s’insediavano in Italia e 
in Sicilia. A loro volta, le colonie divenivano poi madrepatrie, come per 
esempio Mileto, che fondò molte città sulla Propontide e sul mar Nero. 
Questo invio di colonie, in special modo nel periodo che va dalla guer- 
ra di Troia fino a Ciro, è qui un fenomeno caratteristico. Possiamo spie- 
garlo così: nelle singole città il potere esecutivo era detenuto dal popo- 
lo, suprema istanza nella decisione degli atfari dello Stato. La lunga pa- 
ce accresceva la popolazione e lo sviluppo, e la sua prima conseguenza 
era l'accumulo di una grande ricchezza, alla quale sempre si accompa- 
gna, nel medesimo tempo, l'apparizione di una grande indigenza e po- 
vertà. L'industria, come l’intendiamo noi, non esisteva, e le campagne 
erano presto occupate. Ciò nonostante, una parte della classe più pove- 
ra non si lasciava degradare a vivere nel bisogno, poiché ciascuno si sen- 
tiva un cittadino libero. L'unica risorsa restava la colonizzazione; in un 
altro paese quanti pativano la miseria nella madrepatria potevano cer- 
care un terreno libero e vivere di agricoltura come cittadini liberi. 

La colonizzazione era, perciò, un mezzo per conservare in qualche 
modo l'uguaglianza fra i cittadini; tuttavia, questo mezzo è solo un pal- 
liativo, poiché la disuguaglianza originaria, fondata sulla diversità di pa- 
trimonio, riappare subito. Le antiche passioni sorsero con vigore rinno- 
vato e la ricchezza fu presto adoperata per dominare: così nelle città del- 
la Grecia sorsero i tiranni. Dice Tucidide [I, 13, 1}: «Quando la Grecia 
crebbe in ricchezza, nacquero tiranni nelle città e i Greci si dedicarono 
con maggiore zelo alla navigazione». La storia della Grecia acquista il 
suo specifico interesse al tempo di Ciro; è allora che osserviamo gli Sta- 
ti nella loro particolare qualità determinata. In questo periodo cade an- 
che la formazione dello spirito greco nella sua distinzione, e lo sviluppo 
della religione e costituzione statale. È proprio di questi momenti im- 
portanti che dobbiamo ora occuparci. 


Se andiamo in cerca degli inizi di una cultura greca, notiamo dapprima 
di nuovo che la costituzione fisica del territorio non possiede un'unità ca- 
ratteristica, una massa uniforme, tale da esercitare un potere violento su- 
gli abitanti; al contrario, essa è diversificata, non ha un’influenza decisiva. 
Di conseguenza, non esiste nemmeno l’unità massiccia di una coesione fa- 


198 Parte seconda. Il mondo greco 


miliare e di un legame nazionale, ma, di fronte alla natura spezzettata e al- 
le sue potenze, gli uomini sono affidati a se stessi e all'estensione delle lo- 
ro misere forze. Perciò vediamo i Greci divisi e separati, respinti nell’in- 
teriorità dello spirito e nel coraggio personale, sensibili agli stimoli più 
svariati e timorosi in tutti i sensi, pienamente instabili e dispersi di fronte 
alla natura, dipendenti dagli accidenti naturali e ansiosi in ascolto verso 
l'esterno. D'altro lato, tuttavia, essi percepiscono il mondo esterno me- 
diante lo spirito, se ne impadroniscono, sono coraggiosi e possiedono una 
forza indipendente nei suoi confronti. Tali sono i semplici elementi della 
loro cultura e della loro religione. 

Seguendo le loro rappresentazioni mitologiche, le troviamo basate 
sui medesimi enti naturali, non già considerati in massa, bensì nel loro 
isolamento. Diana di Efeso (ossia la natura, intesa come madre univer- 
sale), Cibele e Astarte in Siria, rappresentazioni generali siffatte sono ri- 
maste asiatiche, non sono passate in Grecia. I Greci si limitano a sture 
in ascolto degli enti naturali, li presagiscono, interrogandosi fra sé e sé sul 
loro significato. Aristotele [Merafisica, I, 2) dice che la filosofia procede 
dalla meraviglia; ebbene, anche l'intuizione greca della natura procede 
da meraviglia. Con ciò non intendiamo che lo spirito, imbattendosi in 
qualcosa di straordinario, lo metta a confronto con quanto accade d’a- 
bitudine. La nozione intellettuale di un corso regolare della natura e la 
riflessione comparativa, infatti, non esistono ancora qui. 

AI contrario lo spirito greco, stimolato, si meraviglia semmai per ciò 
che c'è di naturale nella natura; la sua condotta verso la natura non è ot- 
tusa, quasi che la natura sia qualcosa di dato, bensì esso tratta la natura co- 
me qualcosa di estraneo dapprima allo spirito. Pur tuttavia, lo spirito gre- 
co nutre una presaga fiducia nella natura, crede che la natura racchiuda 
qualcosa di amichevole, crede di poterla trattare in maniera positiva. Me- 
raviglia e presagire sono qui le categorie fondamentali; tuttavia, gli Elleni 
non si sono fermati a queste modalità, bensì hanno estratto il contenuto 
interno, presagito in forma d'interrogativo, per farsene una rappresenta- 
zione determinata come oggetto della coscienza. La natura non vale in 
maniera immediata, ma solo in quanto passa attraverso lo spirito, il quale 
la media. L'uomo trova nella natura solo una sorgente di stimoli, può dar 
valore alla natura solo facendone qualcosa di spirituale. 

Questo inizio spirituale non è nemmeno da intendersi come semplice 
spiegazione avanzata soltanto 44 noi, bensì esiste in moltissime rappre- 
sentazioni dei Greci. L'attitudine presaga all’ascolto, desiderosa di trova- 
re un significato, ci si presenta nella figura complessiva di Pan?. Pan non 
è in Grecia la totalità oggettiva, bensì è l’indeterminatezza, collegata nel 
medesimo tempo al momento della soggettività: è lo spettatore universa- 
le nel silenzio dei boschi; perciò è venerato in particolare nella boscosa Ar- 
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cadia (un timor panico è l’espressione abituale per indicare un terrore 
infondato). Pan, questo suscitatore di spaventi, viene poi presentato co- 
me suonatore di flauto: non se ne sta solo nel presagio interiore, bensì si 
lascia riconoscere dal suono del suo piffero dalle sette canne. 

In queste indicazioni troviamo da un lato qualcosa d’indeterminato, 
che si lascia però riconoscere, dall'altro troviamo l'immaginazione e la 
spiegazione soggettive di colui che percepisce. Allo stesso modo, i Gre- 
ci stavano in ascolto del mormorio delle fonti e si domandavano quale 
fosse il suo significato; ma il significato non è l'oggettiva sensatezza di 
quel mormorio, bensì è l'attribuzione soggettiva di un senso da parte del 
soggetto, il quale innalza la naiade a musa. Le naiadi, o le fonti, sono l’e- 
steriore inizio delle muse. Il canto immortale delle muse non è, però, 
quel che udiamo sentendo il mormorio delle fonti: le muse sono le pro- 
duzioni dello spirito in ascolto alla ricerca di un senso, è lo spirito a pro- 
durre le muse nel suo tendere l'orecchio. Interpretare e spiegare la na- 
tura e i mutamenti naturali, esibire il senso e il significato ivi contenuto, 
ecco l'attività dello spirito soggettivo, alla quale i Greci davano il nome 
di paviela. Possiamo intendere la pavtefa in genere come modo di rife- 
rirsi alla natura proprio dell'uomo. Alla pavtela appartengono sia la ma- 
teria sia l'interprete, che ricava il senso. Platone [Tirmzeo, 71e-72b] ne 
parla in relazione ai sogni e al delirio, nel quale la malattia precipita l’uo- 
mo; egli afferma che ci sia bisogno di un interprete, di un pévug, per 
spiegare i sogni e il delirio. La natura ha risposto alle domande del gre- 
co; ma ciò è vero nel senso che l’uomo ha tratto dal suo spirito la ri- 
sposta alle domande della natura. L'intuizione diviene puramente poe- 
tica, poiché lo spirito vi foggia il senso che l’immagine naturale esprime. 

Dappertutto i Greci aspirano a interpretare e spiegare la natura. Nel- 
l'ultimo libro dell'Odissea [XXIV, 47-57] Omero racconta di un gran 
muggito sorto dal mare mentre i Greci erano tutt'immersi nel cordoglio 
per Achille; i Greci stavano già per darsi alla fuga, quando l'esperto Ne- 
store si alzò e spiegò loro il fenomeno. Egli disse che Teti veniva con le 
sue ninfe a piangere la morte del figlio. Quando una pestilenza scoppiò 
nel campo dei Greci, il sacerdote Calcante fornì l’interpretazione: Apol- 
lo era in collera, poiché a Crise, suo sacerdote, non era stata restituita la 
figlia in cambio del riscatto [I/izde, I, 92-100]. In origine anche l’oraco- 
lo aveva in tutto e per tutto la forma di un’interpretazione. L’oracolo 
più antico era a Dodona (nella regione dell'odierna Giannina). Erodoto 
[II, 54-57] afferma che le prime sacerdotesse di quel tempio fossero di 
origine egiziana; nondimeno il tempio è noto come greco fin dall’anti- 
chità. Lo stormire delle foglie delle sacre querce era colà la predizione. 
A quei rami erano appesi anche recipienti metallici. I suoni dei recipienti 
che cozzavano fra loro erano, tuttavia, affatto indeterminati, non aveva- 
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no un senso oggettivo, ma il senso, il significato veniva solo da quel che 
vi afferravano gli uomini. Così anche le sacerdotesse delfiche, inco- 
scienti, svenute nell’ebbrezza dell'entusiasmo (Lavia), emettevano suoni 
impercettibili, ai quali solo il p&vtig assegnava un significato preciso. 
Nell’antro di Trofonio® si udiva il fragore di acque sotterranee, si mo- 
stravano volti; anche queste vaghezze acquistavano significato solo gra- 
zie all’interpretazione dello spirito proteso a capire. 

Bisogna ancora osservare che, a stimolare lo spirito, sono dapprima 
sollecitazioni naturali esterne, ma poi anche mutamenti interni, che av- 
vengono nell'uomo stesso, come i sogni o il delirio della sacerdotessa 
delfica, che ricevono un’interpretazione sensata solo grazie al p&vtic. Al- 
l'inizio dell'Iliade [I, 193-98] Achille ribolle di sdegno contro Agamen- 
none ed è sul punto di estrarre la spada, ma subito egli frena il moto del 
braccio e trattiene l’ira, memore del suo rapporto verso Agamennone. Il 
poeta interpreta la cosa nel senso che Pallade Atena (la saggezza, la pon- 
derazione) abbia fermato Achille. Dopo che Odisseo ha scagliato il di- 
sco più lontano degli altri contendenti fra i Feaci, ecco uno di loro mo- 
strarglisi animato di amicizia; in lui il poeta riconosce Pallade Atena 
[Odissea, VIII, 193-200). Questo significato è il contenuto profondo, il 
senso, la verità saputa; in tal modo i poeti furono i maestri dei Greci, 
primo fra tutti Omero. La pavrela in genere è poesia, non già fantasti- 
cheria arbitraria, bensì una fantasia che immette spirito nella natura, un 
sapere ricco di senso. Perciò lo spirito greco ignora, tutto sommato, la 
superstizione, poiché esso trasforma i fenomeni sensibili in qualcosa di 
sensato, di modo che le determinazioni provengono dallo spirito. Se la 
superstizione fa il suo ritorno, ciò avviene da un altro lato, come già si 
è osservato, ossia allorché le decisioni su che cosa tenere per vero e sul 
da farsi sono attinte a una fonte diversa dallo spirito. 

Gli stimoli dello spirito greco non sono però da limitare al mondo 
esterno o interno; dobbiamo annoverarvi anche le tradizioni straniere 
la cultura, gli dèi e le cerimonie religiose date. È sorta già da lungo tem. 
po una gran controversia! in merito alla questione se le arti e la reli- 
gione dei Greci si siano sviluppate da sole o abbiano preso impulso da 
fuori. Condotta dall’intelletto unilaterale, la controversia è insolubile. 
Verità storica è, infatti, che i Greci accolsero rappresentazioni trasmes- 
se dall'India, dalla Siria, dall'Egitto, ma che le rappresentazioni greche 
furono originali ed estranee a ogni altro popolo. Erodoto [II, 53, 2] di- 
ce la stessa cosa: «Orzero ed Esiodo hanno fabbricato ai Greci la stirpe 
dei loro dèi e dato agli dèi i loro soprannomi» — una grande affermazio- 
ne, della quale si è molto occupato Kreuzer!!, quand’egli ripete, per al- 
tro verso, che la Grecia avrebbe ricevuto i nomi dei suoi dèi dall'Egitto 

e che i Greci avrebbero domandato all'oracolo di Dodona se dovessero 
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accogliere quei nomi. Le due cose, che appaiono in contraddizione, so- 
no bensì in perfetto accordo: sulla base di quanto accolto dall'esterno, i 
Greci approntarono l’accezione spirituale. La natura, in quanto è spie- 
gata dall'uomo, l’interna verità della natura, la sua essenza, sono l’inizio 
del divino in genere. Come nell'arte i Greci desunsero abilità tecniche 
in particolare dall'Egitto, così anche l’inizio della religione potè venir lo- 
ro dall'esterno; tuttavia, grazie al loro spirito indipendente, essi trasfor- 
marono l'una cosa e l'altra. 

Tracce di questi inizi stranieri della religione si possono scoprire dap- 
pertutto (Kreuzer ne va in cerca in particolare nella sua Strbolica). Gli 
amori di Zeus appaiono qualcosa di singolare, esteriore, accidentale; tut- 
tavia, si può dimostrare che alla loro base stanno le rappresentazioni di 
una teogonia straniera. Ercole è fra gli Elleni l’uomo che, dotato di spiri- 
to, si guadagna l'Olimpo con le proprie forze, con le dodici fatiche; al di 
sotto sta però l'idea straniera del sole che compie il suo cammino attra- 
verso i dodici segni dello zodiaco. I misteri erano soltanto antichi inizi di 
tal sorta, nei quali non era contenuta certo maggior saggezza di quanta già 
non fosse nella coscienza dei Greci. Tutti gli Ateniesi erano iniziati ai mi- 
steri, il solo Socrate non si lasciò iniziare, poiché sapeva bene che scienza 
e arte non derivano dai misteri e che la saggezza non riposa mai nel segre- 
to. La vera scienza si trova sul terreno aperto della coscienza. 


Volendo riassumere che cos'è lo spirito greco, qui sta la sua determi- 
nazione fondamentale: la libertà dello spirito è condizionata ed è in rap- 
porto essenziale con una sollecitazione proveniente dalla natura. La li- 
bertà greca è suscitata da qualcos'altro, e tuttavia è libera, perché modifi- 
ca la sollecitazione e la produce a partire da sé. Questa determinazione è 
il medio fra la mancanza d'identità dell’uomo (quale la scorgiamo nel 
principio asiatico, dove lo spirituale e il divino esistono solo in maniera 
naturale) e la soggettività infinita, intesa come pura certezza di se stessa, 
il pensiero che l’Io sia il terreno di tutto quanto deve valere. Nella sua qua- 
lità di medio, lo spirito greco procede dalla natura, per capovolgerla a par- 
tire da sé in qualcosa di posto dallo spirito; perciò la spiritualità non è an- 
cora libera in senso assoluto, e non muove in tutto e per tutto da se stessa, 
non è ancora sollecitazione di se stessa. Lo spirito greco muove dal presa- 
gio e dalla meraviglia, donde prosegue poi fino a stabilire il significato. Ta- 
le unità si produce anche nel soggetto stesso. Nell'uomo il lato naturale 
sono il cuore, l'inclinazione, la passione, i temperamenti; questo lato ora 
si sviluppa a libera individualità, così che il carattere non risiede nel rap- 
porto con le potenze morali universali, intese come doveri; al contrario, la 
morale concreta esiste sotto forma di un’esistenza e di una volontà pro- 
prie del sentire e della soggettività particolare. 
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Proprio per questo motivo il carattere greco diviene l’individualità bel- 
la, prodotta dallo spirito mediante la trasformazione della natura in un’e- 
spressione dello spirito. L'attività dello spirito non trova qui ancora nello 
spirito il materiale e l'organo per mostrarsi all’esterno, bensì ha bisogno 
dello stimolo e della materia che fornisce la natura; non è spiritualità li- 
bera, capace di determinarsi da se stessa, ma è naturalità che ha ricevuto 
la forma della spiritualità — individualità spirituale, Lo spirito greco è l’ar- 
tista plastico, che dà alla pietra la forma di un'opera d'arte. Nel prendere 
forma, la pietra non rimane solo pietra, e la forma non è imposta alla pie- 
tra soltanto dall'esterno, bensì la pietra diviene anche, contro la sua natu- 
ra, l'espressione dello spirito e così si trasforma. D'altro lato, l'artista ba 
bisogno, per le sue concezioni spirituali, della pietra, dei colori, delle for- 
me sensibili, al fine di esprimere la sua idea; senza questo elemento non 
può acquistare coscienza dell'idea, né può renderla oggettiva per gli altri, 
poiché l’idea non può divenire per lui oggetto nel pensiero. 

Anche lo spirito egiziano era un lavoratore della materia, senonché 
la natura non era ancora sottomessa allo spirito, bensì rimaneva in lotta 
e in contrasto con esso; la natura se ne stava ancora per sé a formare un 
aspetto della statua, come nel corpo della sfinge. Nella bellezza preca l’e- 
lemento sensibile è solo il segno, l'espressione, il velo, nel quale si ma- 
nifesta lo spirito. 

Bisogna ancora aggiungere che lo spirito greco, in quanto è lo sculto- 
re che dà forma, si sa libero nei prodotti della sua attività plastica; è il lo- 
ro creatore ed essi sono quel che si dice un'opera umana. Tuttavia, essi 
non sono soltanto un’opera umana, ma sono la verità eterna e le potenze 
dello spirito in sé e per sé, tanto create dall'uomo quanto increate. L’uo- 
mo rispetta e venera queste intuizioni e statue, lo Zeus di Olimpia e Pal- 
lade sulla rocca, né più né meno come leggi dello Stato e del costume; ma 
è l’uomo il ventre materno che le ha concepite, il seno che le ha allattate, 
lo spirito che le ha cresciute e purificate. Perciò l’uomo è sereno in esse, 
non è solo libero in sé, ma è anche cosciente della propria libertà; così l’o- 
nore dell’uomo è inghiottito nell’onore reso al divino. Gli uomini venera- 
no il divino in sé e per sé, ma al tempo stesso lo venerano come opera, crea- 
zione ed esistenza /oro propria; così il dio riceve il suo onore mediante l'o- 
nore reso all'uomo e l’uomo è onorato mediante l'onore reso al divino. 

Così si determina l’individualità bella, che costituisce il centro del ca- 
rattere greco. Ora dobbiamo esaminare più da vicino gli irraggiamenti 
particolari nei quali il concetto si realizza. Tutti formano opere d’arte, che 
possiamo concepire sotto una triplice forma: come opera d'arte soggetti 
va, ossia come formazione dell’uomo stesso; come opera d'arte oggettiva, 
ossia come raffigurazione del mondo degli dèi; infine come opera d’arte 
politica, il tipo della costituzione e degli individui che vivono in essa. 
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Sezione seconda 


LE FIGURE DELL’INDIVIDUALITÀ BELLA 


Capitolo primo 


L'opera d’arte soggettiva 


Con i suoi bisogni, l’uomo sta in rapporto alla natura esterna in ma- 
niera pratica e in più si mette all'opera come mediatore, appagandosi at- 
traverso la natura ed esaurendola. In altre parole, gli enti naturali sono 
potenti e prestano una resistenza molteplice. Per domarli, l’uomo frap- 
pone altri enti naturali, ritorce per questa via la natura contro se stessa 
e, a tal fine, inventa strumenti. Queste invenzioni umane appartengono 
allo spirito, perciò lo strumento è da stimare più che l’ente naturale. Ve- 
diamo, inoltre, che i Greci sanno apprezzare in maniera speciale gli stru- 
menti; in Omero la gioia che l’uomo ne prova appare davvero sorpren- 
dente. Si racconta per esteso l'origine dello scettro di Agamennone [Ilia 
de, II, 101-9), così pure si fa ampia menzione delle porte girevoli sui 
cardini, degli armamenti e delle suppellettili. L'onore dell'invenzione 
umana, che addomestica la natura, è ascritto agli dèi. 

D'altro lato, l'uomo adopera però la natura come ornazzento, che ha 
solo il senso di segnalare la ricchezza e di mostrare ciò che l'uomo ha sa- 
puto fare di sé. L'interesse per l’ornamento ci appare già assai sviluppato 
nei Greci omerici. Barbari e popoli civilizzati si adornano, ma i barbari si 
fermano qui, si adornano: il loro corpo deve piacere grazie a qualcosa di 
esteriore. Senonché l’ornamento ha come sola sua destinazione quella di 
essere l’ornamento di qualcos'altro, ossia del corpo umano, con il quale 
l'uomo si trova in unità immediata e che è suo dovere plasmare, così co- 
me avviene per la natura in genere. Di conseguenza, l'interesse spirituale 
successivo è quello di esercitare il corpo fino a farne l'organo perfetto del- 
la volontà; capacità che, da un lato, può essere di nuovo un mezzo in vista 
di altri fini, dall'altro può apparire come fine indipendente. Fra i Greci 
troviamo questo impulso infinito dell'individuo a mettersi in mostra e, co- 
sì, a godere. Il godimento dei sensi non diviene la base del loro stato di pa- 
ce, tanto poco quanto la soggezione e l’ottusità della superstizione che a 
quel godimento si accompagnano. ] Greci provano sollecitazioni troppo 
forti, sono troppo rivolti alla loro individualità, per venerare senz'altro la 
natura, quando essa si arrende a loro discrezione. 

Lo stato di pace, che seguì all'abolizione della vita di rapina e garantì 
sicurezza e agi grazie alla liberalità della natura, indirizzò i Greci al sen- 
so della loro dignità, li spinse a rendere onore a se stessi. Tuttavia, in- 
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dividui troppo indipendenti per lasciarsi soggiogare dalla superstizione, 
non per questo i Greci sono anche vanitosi. Bisogna prima di tutto ri- 
cavare l'essenziale e solo poi farsene un vanto. Il sentimento lieto della 
propria dignità rispetto alla naturalità sensibile e il bisogno non solo di 
divertirsi, ma anche di mettersi in mostra e così di valere in maniera spe- 
ciale, di godere di se stessi, costituisce la determinazione e il compito 
principale dei Greci. Come l’uccello canta libero nell’aria, così l’uomo 
esprime qui soltanto quel che giace nella natura umana non guastata, al 
fine di dar prova di sé e guadagnarsi riconoscimento. 

Questo è l’inizio soggettivo dell’arte greca, dove l'uomo ha elaborato 
la sua corporeità fino a farne un’opera d’arte, in un movimento libero, bel- 
lo e in vigorosa abilità. I Greci modellavano se stessi come figure belle, 
ben prima di avervi dato un'espressione opgettiva nel marmo e in dipinti. 
La gara incruenta nei giochi, dove ciascuno dimostrava chi fosse, è molto 
antica. Omero [I/tade, XXIII, 257-897] descrive in maniera splendida i 
giochi di Achille in onore di Patroclo, ma in tutti i suoi poemi non s'in- 
contra una sola notizia di statue degli dèi, benché egli faccia menzione del 
santuario di Dodona e del tesoro di Apollo a Delfi. In Omeroi giochi con- 
sistono nella lotta e nel pugilato, nella corsa, nella conduzione dei cavalli 
e dei carri, nel lancio del disco o del giavellotto, nel tiro con l'arco. 

A questi esercizi si accompagnano la danza e il canto, espressione e 
godimento di una serenità lieta, socievole, che tramite le arti si può di- 
re sia sbocciata fino alla bellezza. Sullo scudo di Achille, Efesto rappre- 
senta, fra l’altro, bei giovani e ragazze muoversi veloci con piedi istrui- 
ti, al modo nel quale il vasaio fa girare la ruota [Iliade, XVIII, 599-601). 
La moltitudine sta intorno, dilettandosi, il divino cantore accompagna il 
canto con l'arpa, due ballerini volteggiano in mezzo alla danza. 

Questi giochi e arti, con il loro godimento e il loro onore, erano al- 
l’inizio solo un affare privato e venivano allestiti solo in occasioni spe- 
ciali; tuttavia, in seguito, essi divennero una questione nazionale e furo- 
no fissati in periodi e luoghi ben determinati. Oltre ai giochi olimpici, 
nella regione sacra di Elide, si celebravano anche in altre località i gio- 
chi istmici, pitici e nemei. 

Se ora guardiamo all’interna natura di questi giochi, ecco che il gio- 
co è dapprima opposto alla serietà, alla dipendenza e alla necessità. Con 
questo lottare, correre e combattere non si faceva sul serio, non c'era ne- 
cessità di difendersi, nessun bisogno di dare battaglia. Serio è il lavoro 
in relazione al bisogno; è necessario che soccomba io o la natura; se l’u- 
no deve esistere, l’altra deve cedere. A confronto di questa serietà, il gio- 
co è però la serietà superiore, poiché nel gioco la natura ha preso la for- 
ma dello spirito. È pur vero, in queste gare il soggetto non è progredi- 
to fino alla suprema serietà del pensiero; tuttavia, nell’esercizio della 
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corporeità l'uomo mostra la sua libertà, dà prova di aver trasformato il 
corpo nell’organo dello spirito. 

In uno dei suoi organi, la voce, l’uomo già possiede un elemento che 
ammette, anzi esige un contenuto che oltrepassi la mera presenza sensi- 
bile. Abbiamo visto il canto collegato alla danza e al servizio di que- 
st'ultima. Ma il canto si rende poi anche indipendente e adopera per il 
suo accompagnamento strumenti musicali. Non rimane un canto senza 
contenuto, simile alle modulazioni di un uccello, capaci di esprimere il 
sentimento, ma prive di contenuto oggettivo; al contrario, esso esige un 
contenuto, generato a partire dalla rappresentazione e dallo spirito, un 
contenuto che assume poi la figura ulteriore dell’opera d'arte oggettiva. 


Capitolo secondo 


L'opera d'arte oggettiva 


Se ci chiediamo quale sia il contenuto del canto, dobbiamo dire che il 
contenuto essenziale e assoluto è quello religioso. Abbiamo visto il con- 
cetto dello spirito greco; la religione non è altro che questo concetto reso 
oggettivo come cosa essenziale. Secondo tale concetto, anche la divinità 
racchiuderà in sé la potenza naturale alla stregua di un semplice elemen- 
to, trasformato in potenza spirituale. Di questo elemento naturale inizia- 
le si conserva ancora solo un'eco analoga nella rappresentazione della po- 
tenza spirituale; infatti i Greci hanno adorato Dio come spirito. Perciò 
non possiamo comprendere il dio greco alla stessa maniera del dio india- 
no, quasi che il contenuto fosse una potenza naturale qualsiasi, dove la fi- 
gura umana rappresentasse solo la forma esteriore; al contrario, il conte- 
nuto è lo spirito stesso, mentre la natura è solo il punto di partenza. 

D'altro lato, tuttavia, dobbiamo dire che il dio dei Greci non è ancora 
lo spirito libero assoluto, bensì è lo spirito in una versione particolare, in 
una limitazione umana, che ancora dipende, come individualità determi- 
nata, da condizioni esterne. Individualità dotate di una bellezza oggetti- 
va: ecco che cosa sono gli dèi greci. Lo spirito di Dio è qui costituito in 
modo tale che Dio non è ancora per sé come spirito: ma Dio è qui, si ma- 
nifesta ancora in forma sensibile, sebbene la natura sensibile non sia più 
la sua sostanza, bensì solo un elezzento della sua manifestazione. Questo 
concetto dev'essere per noi il filo conduttore nell’esame della mitologia 
greca; tanto più dobbiamo tenerlo fermo, quanto più tale mitologia, co- 
me la più antica storia greca, è divenuta il campo della massima confusio- 
ne, in parte per via dell’erudizione, che ha accumulato un’infinità di ma- 
teriale, in parte per via dell'intelletto astratto, che tutto dissolve. 
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Nel concetto dello spirito greco abbiamo trovato i due elementi, na- 
tura e spirito, posti in gue/ rapporto dove la natura forma solo il punto di 
partenza. L'abbassamento della natura si trova espresso nella mitologia 
greca come punto di volta dell'universo, come guerra degli dèi, come ca- 
duta dei titani per mano di Zeus e della sua stirpe. Vi è rappresentato il 
passaggio dallo spirito orientale allo spirito occidentale: i titani sono l’e- 
lemento naturale, l’entità naturale, a loro è strappata la signoria. In segui- 
to essi sono ancora venerati, ma non come reggitori; sono confinati ai mar- 
gini della terra. I titani sono potenze naturali, Urano, Gea, Oceano, Sele- 
ne, Elio ecc. Crono è la signoria del tempo astratto, che divora i suoi figli. 
La forza generativa selvaggia è messa a freno, Zeus sorge come capo degli 
dèi nuovi, che hanno un significato spirituale e sono a loro volta spirito!?, 
Non è possibile esprimere questo passaggio in forma più precisa e più in- 
genua di quanto avviene qui; il nuovo regno degli dèi annuncia che gli dei 
possiedono una natura di tipo spirituale. 

Il secondo aspetto, come giù si è accennato, è che gli dèi nuovi conser- 
vano al loro interno i momenti naturali, ossia il rapporto determinato con 
le potenze naturali. Zeus ha i suoi fulmini, le sue nubi, Era è colei che met- 
te al mondo gli esseri naturali, che procrea la vita soggetta al divenire; Zeus 
è però poi il dio politico", il tutore dei costumi e dell'ospitalità. Oceano 
come tale è solo la potenza naturale; non così Poseidone, che possiede an- 
cora la furia selvaggia dell'elemento, ma è altresì una figura morale: egli ha 
costruito mura e ha creato il cavallo. Elio è il sole in quanto elemento na- 
turale. Per analogia con lo spirito, ecco questa luce trasformarsi nella co- 
scienza di sé e da Elio scaturire Apollo. L'appellativo Aùxetog rimanda al 
legame conla luce; Apollo faceva il pastore presso Admeto, ma iliberi buoi 
erano sacti a Elio; i suoi raggi, rappresentati come frecce, uccidono Pito- 

ne. L'idea della luce come potenza naturale sottostante non può togliersi 
a questa divinità, tanto più che gli altri suoi predicati sono facili da colle- 
gare alla luce; al contrario, le spiegazioni di Miiller!* e di quant’altri nega- 
no quel fondamento sono ben più arbitrarie e peregrine. Apollo è colui che 
predice e colui che sa, è la luce che tutto rischiara; inoltre è il guaritore, co- 
lui che dà forza, così come anche il distruttore, poiché uccide gli uomini; 
è colui che risarcisce e purifica, per esempio in contrasto con le Eumeni- 
di, le antiche divinità sotterranee, le quali perseguono il diritto duro, rigo- 
roso. Apollo stesso è puro, non ha sposa, bensì solo una sorella, e non si 
trova coinvolto in molte brutte storie come Zeus: inoltre Apollo è colui che 
sa e si pronuncia, è il cantore e la guida delle muse, proprio come il sole 
conduce la danza armoniosa degli astri. 
Così anche le naiadi sono divenute le muse. La madre degli dèi, Cibe- 
le, venerata ancora a Efeso sotto il nome di Artemide, è quasi irriconosci- 
bile nell'Artemide dei Greci, la casta cacciatrice dedita a uccidere la sel- 
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vaggina. Qualcuno dirà che tale trasformazione della natura in spirito ap- 
partiene al nostro allegorizzare o a quello posteriore dei Greci, ma non è 
così: al contrario, dobbiamo mostrare che lo spirito greco è proprio l’atti- 
vità di volgere la natura in spirito. Gli epigrammi dei Greci contengono 
molti di questi progressi dalla sfera sensibile a quella spirituale. Solo l’in- 
telletto astratto è incapace di afferrare questa unità di natura e spirito. 

Dobbiamo intendere inoltre gli dèi come individualità, non già co- 
me astrazioni, per esempio il sapere, l’Uno, il tempo, il cielo, la neces- 
sità. Astrazioni di tal sorta non sono il contenuto di questi dèi; essi non 
sono allegorie, non sono entità astratte, adorne di molteplici attributi, 
come la necessitas clavis trabalibus di Orazio”, Gli dèi non sono nep- 
pure simboli, poiché il simbolo è soltanto un segno che sta a significare 
qualcos'altro. Gli dèi greci esprimono già nel loro aspetto quel che essi 
sono. L’eterna tranquillità e il chiarore dell'intelligenza nella testa di 
Apollo non sono un simbolo, bensì l'espressione nella quale lo spirito 
appare e si mostra presente, 

Gli dei sono soggetti, sono individualità concrete; un'entità allegori- 
ca non possiede qualità, bensì è a sua volta soltanto una qualità. Gli dèi 
sono inoltre caratteri particolari, in ciascuno di loro una certa determi- 
nazione prevale come caratteristica; tuttavia sarebbe vano voler ridurre 
questa cerchia di caratteri in un sistema. Zeus domina sugli altri dèi, ma 
la sua non è una forza vera e propria; così gli altri dèi sono lasciati libe- 
ri nella loro particolarità. Poiché ogni contenuto spirituale e morale ap- 
parteneva agli dèi, era giocoforza che l’unità posta sopra di loro rima- 
nesse un'unità astratta: il fato senza forma e senza contenuto, la neces- 
sità. Il cordoglio ha la sua radice nel fatto che la necessità è priva di 
spirito, a differenza degli dèi, i quali si trovano in rapporto di amicizia 
con gli uomini, poiché sono nature spirituali. Quel superiore sapere l’u- 
nità come Dio, il solo spirito, era ancora ignoto ai Greci. 

Quanto all’accidentalità e alla particolarità che affliggono gli dèi gre- 
ci, vien da chiedersi dove sia da ricercare l'origine esteriore di tale acci- 
dentalità. Da un lato ha un'origine locale, è il frutto della dispersione 
iniziale della vita greca, che si moltiplica in una quantità di punti e por- 
ta subito con sé rappresentazioni locali. Gli dèi locali se ne stanno per 
conto loro e hanno una diffusione assai maggiore, prima di entrare nel- 
la cerchia degli dèi, abbassati a esseri limitati. Sono determinati in base 
alla coscienza particolare e agli eventi speciali delle regioni dove si ma- 
nifestano. Ercole e Zeus ce ne sono in gran numero, ciascuno ha la sua 
storia locale, simili in ciò agli dèi indiani, i quali possiedono a loro vol- 
ta in diversi luoghi templi con una storia caratteristica. Lo stesso vale 
per i santi cattolici e per le loro leggende: qui non si tratta della località, 
bensì, per esempio, si parte da una sola leggenda sulla madre di Dio, che 


208 Parte seconda. Il mondo greco 


si sviluppa poi nelle località più diverse. I Greci narrano le storie più se- 
rene e più amene sul conto dei loro dèi, senza che vi sia un limite, poi- 
ché sempre nuove invenzioni sgorgano nel loro spirito vivace. 

Una seconda fonte che dà origine alle particolarità è la religione na- 
turale. Le sue raffigurazioni si conservano nei miti greci, ma altresì ri- 
generate e capovolte. La conservazione dei miti iniziali ci conduce al ce- 
lebre capitolo dei misteri, ai quali abbiamo già accennato. 

I misteri dei Greci!$, sconosciuti, avvolti nel pregiudizio di una 
profonda sapienza, sono qualcosa che ha attirato su di sé la curiosità di 
tutte le epoche. Innanzitutto dobbiamo osservare che quest'antichità e 
originarietà non costituiscono affatto un motivo di eccellenza, proprio 
perché si tratta soltanto di un inizio; al contrario, sono qualcosa di su- 
bordinato. In quei segreti non erano formulate le verità più pure, né vi 
s'insegnava l’unità di Dio, opposta alla molteplicità degli dèi, come mol- 
ti credevano. I misteri erano semmai antiche forme di culto; perciò vo- 
lervi trovare profondi filosofemi è una pretesa tanto in contrasto con la 
storia quanto folle. Al contrario, il loro contenuto erano solo idee natu- 
rali, rappresentazioni più rozze della generale metamorfosi nella natura 
e della vitalità universale. 

Se raccogliamo tutti i dati storici attinenti ai misteri, ne risulterà per 
forza che i misteri non costituivano affatto un sistema dottrinale, bensì 
erano usanze e raffigurazioni sensibili, consistenti solo in simboli delle 
operazioni generali della natura; così, per esempio, il rapporto della ter- 
ra con i fenomeni celesti, Le rappresentazioni di Cerere e Proserpina, di 
Bacco e del suo corteo, avevano il loro fondamento principale nell’uni- 
versalità della natura; il resto erano storie e raffigurazioni oscure, dove 
l'interesse principale era rivolto soprattutto alla forza vitale e ai suoi mu- 
tamenti. Anche lo spirito deve sostenere un processo analogo a quello 
della natura; dev'essere nato due volte, ovverosia deve negarsi interior- 
mente. Perciò le raffigurazioni nei misteri serbavano una sia pur debo- 
le memoria della natura dello spirito. Esse avevano per i Greci qualco- 
sa di spaventoso; infatti l'uomo ha un timore innato, quando vede un si- 
gnificato esistere in una forma che non esprime codesto significato in 
maniera sensibile, in una forma che dunque respinge e insieme attrae, 
che suscita presentimenti, perché contiene l’eco di chissà quale senso, 
ma che al tempo stesso suscita spavento, perché si tratta di una forma 
terrificante. Eschilo fu accusato di aver profanato i misteri!” nelle sue 
tragedie. Le rappresentazioni e i simboli indeterminati dei misteri, dove 

il pieno significato è solo presagito, sono qualcosa di eterogeneo rispet- 
to alle figure chiare, pure, e le minacciano di rovina; perciò gli dèi del- 
l'arte restano separati dagli dèi dei misteri e le due sfere devono essere 
tenute rigidamente distinte. 
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I Greci hanno ricevuto da fuori la maggior parte dei loro dèi, come rac- 
conta Erodoto III, 50] con riferimento esplicito all'Egitto; ma questi mi- 
ti stranieri sono stati trasformati dai Grecie resi spirituali. Quanto veniva 
loro dalle teogonie straniere fu elaborato sulla bocca dei Greci in una sto- 
ria che spesso era per gli dèi un cattivo pettegolezzo. Così anche gli ani- 
mali, che ancora presso gli Egiziani valgono come dèi, sono degradati fra 
i Greci a segni esteriori, che affiancano il dio spirituale. Pur con le parti- 
colarità del loro carattere, gli dèi greci sono rappresentati al tempo stesso 
come umani, e tale antropomorfismo è spacciato come loro difetto. Con- 
tro tale opinione si deve subito affermare che l'uomo, in quanto spirito, 
costituisce il contenuto di verità negli dèi greci, il contenuto per il quale 
essi sopravanzano tutti gli dèi naturali e tutte le astrazioni di un essere uni- 
co e supremo. Dall'altro lato, c'è anche chi segnala come pregio degli dèi 
greci proprio il fatto che essi fossero rappresentati come uomini, mentre 
ciò farebbe difetto al dio cristiano. Dice Schiller!*: 


Quando ancora gli dèi erano più umani, 
gli uomini erano più divini. 


Tuttavia, gli dèi greci non sono da vedere come più umani rispetto 
al dio cristiano. Cristo è molto più zoro: vive, muore, patisce la morte 
sulla croce, qualcosa d’infinitamente più umano che non l'uomo della 
bellezza greca. Ma della religione greca e della religione cristiana, con- 
siderate insieme, dobbiamo dire che in ambedue, se Dio deve apparire, 
bisogna che la sua esistenza naturale faccia tutt'uno con l’esistenza na- 
turale dello spirito, vale a dire che Dio deve esistere per la rappresenta- 
zione sensibile in figura di uomo, poiché non c’è un’altra figura che pos- 
sa apparire come spirito, Dio appare invero nel sole, nelle montagne, ne- 
gli alberi, in ogni essere vivente, ma questo suo apparire naturale non è 
la figura dello spirito; Dio è semmai percepibile, in tal caso, solo nel. 
l'interiorità del soggetto. Se Dio stesso deve apparire in un espressione 
a lui corrispondente, questa può essere soltanto la figura umana, poiché 
di qui s'irradia lo spirito. Ma se qualcuno volesse domandarci: «E pro- 
prio necessario che Dio appaia?» — a costui dovremo dare una risposta 
affermativa, poiché nulla è essenziale di quel che non appare. se ; 

Il vero difetto della religione greca, a paragone di quella cristiana, è 
che, nella prima, l'apparizione costituisce la modalità suprema, in gene- 
re l’intera natura della divinità, mentre nella seconda l'apparire viene as- 
sunto solo come mozzento della divinità. Nella religione cristiana Dio è 
apparso e poi è morto, Dio è posto come colui che cancella e supera se 
stesso; solo da morto Cristo è rappresentato come colui che siede alla 
destra di Dio. Al contrario, il dio greco esiste per gli Elleni sempre nel- 
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l’atto di apparire, esiste solo nel marmo, nel metallo o nel legno, oppu- 
re nella rappresentazione come immagine della fantasia. Ma perché mai 
Dio non è apparso loro nella carne? Perché l’uomo valeva, aveva onore 
e dignità, solo in quanto era elaborato e fatto per la libertà dell’appari- 
zione bella; la forma e la figura della divinità rimanevano forma e figu- 
ra prodotte da un soggetto particolare. Il primo elemento, nello spirito, 
è l’attività di produrre se stesso, di fare di sé ciò che esso è; il secondo 
elemento è il suo essere libero fin dall’origine, è la libertà come natura 
e concetto dello spirito. Al contrario, i Greci non conoscevano ancora 
lo spirito nella sua universalità, e non conoscevano il concetto dell’uo- 
mo, l’unità in sé delle nature divina e umana secondo l’idea cristiana, 
poiché essi non si comprendevano ancora tramite il pensiero. Solo lo spi- 
rito interiore, certo di sé, può sopportare di lasciar libero l'aspetto del- 
l’apparizione e ha codesta sicurezza di affidare la natura divina proprio 
solo a quest'uomo in carne e ossa. Uno spirito siffatto non ha più biso- 
gno di modellare la natura in fattezze spirituali per fissare Dio e avere 
l’unità come oggetto intuibile all’esterno, ma il pensiero libero, mentre 
pensa il mondo esterno, può lasciarlo così com'è; infatti esso pensa l’u- 
nione del finito e dell’infinito e sa che non si tratta di un’unione casua- 
le, bensì dell’Assoluto, dell'idea eterna stessa. Poiché la soggettività non 
è ancora compresa nella sua profondità dallo spirito greco, non esiste 
ancora la conciliazione autentica e lo spirito umano non è ancora giu- 
stificato in assoluto. Tale difetto si è già mostrato nel fato sovrastante gli 
dèi, intesi come pura soggettività; esso si mostra anche nella condotta 
degli uomini, i quali non traggono ancora da sé le loro decisioni, bensì 
dai loro oracoli. La soggettività, umana e divina, non prende ancora da 
sé la decisione assoluta come soggettività infinita. 


Capitolo terzo 


: Il capolavoro politico 


Lo Stato riunisce i due aspetti appena considerati dell’opera d’arte 
soggettiva e di quella oggettiva. Nello Stato lo spirito non solo è ogget- 
to, come spirito divino, non solo è plasmato a corporeità bella, dal lato 
del soggetto, bensì è spirito universale, vivente, che è insieme spirito co- 
sciente di sé dei singoli individui. 

Solo la costituzione democratica si addiceva a uno spirito e a uno Sta- 
to siffatti. In Oriente abbiamo visto il dispotismo svilupparsi in manie- 
ra splendida, quale figura corrispondente a quella terra del mattino; del 
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pari, in Grecia la forma democratica è la determinazione della storia 
mondiale. In altre parole, in Grecia esiste la libertà dell'individuo, ma 
non ancora pervenuta a tale astrazione da far dipendere direttamente il 
soggetto dalla sostanza, dallo Stato come tale; in Grecia la volontà indi- 
viduale è libera in tutta la sua vitalità: a misura della sua particolarità es- 
sa è la sostanza in azione. Al contrario, in Roma vedremo il rude domi- 
nio sopra gli individui, così come nel regno germanico vedremo la mo- 
narchia, dove l'individuo partecipa e concorre all’azione non soltanto 
nella persona del monarca, bensì in tutta l’organizzazione monarchica. 

Lo Stato democratico non è patriarcale, non riposa sulla fiducia an- 
cora incolta; a tale Stato appartengono leggi, la coscienza del loro fon- 
damento giuridico e morale, così come la coscienza della positività di 
queste leggi. Al tempo dei re non esisteva ancora nell’Ellade una vita po- 
litica, e quindi non ci sono tracce, anche solo scarne, di legislazione. Fu 
nell’intervallo compreso fra la guerra di Troia e l'epoca di Ciro, che sor- 
se il bisogno di leggi. I primi legislatori sono noti sotto il nome di Sette 
Savi. Come tali non dobbiamo ancora intendere sofisti e maestri di sag- 
gezza, i quali abbiano esposto in maniera consapevole che cosa sia il giu- 
sto e il vero, bensì solo uomini pensanti, non ancora progrediti nel pen- 
siero fino alla scienza vera e propria. Sono uomini politici in senso pra- 
tico e già si è detto dei buoni consigli che due di loro, Talete di Mileto 
e Biante di Priene, diedero alle città ioniche. Solone si sentì chiedere da- 
gli Ateniesi di fornire loro leggi, dal momento che quelle esistenti non 
bastavano più. Egli diede loro una costituzione, grazie alla quale tutti ri- 
cevettero uguali diritti, senza però che la democrazia fosse divenuta con 
ciò una democrazia del tutto astratta. 

Il momento principale della democrazia è la disposizione d’animo ba- 
sata sulla morale concreta. «La virtà è il fondamento della democrazia» — 
afferma Montesquieu [De /’esprit des lois, III, 3]; questa sentenza è tanto 
importante quanto vera in rapporto alla rappresentazione che siamo soli- 
ti farci della democrazia. Per l’individuo la cosa essenziale sono qui la so- 
stanza del diritto, gli affari dello Stato, l'interesse generale; ma lo sono nel- 
la forma del costume, alla maniera della volontà oggettiva. La moralità in 
senso vero e proprio, l’interiorità della convinzione e dell’intenzione, an- 
cora non esiste. Esiste bensì la legge, come legge della libertà, quanto al 
suo contenuto, come legge conforme alla ragione; ma essa vale perché è 
legge, nella sua immediatezza. Come nella bellezza esiste ancora l’ele- 
mento naturale, nel suo aspetto sensibile, così anche in questa morale con- 
creta le leggi valgono al modo di necessità naturali. 

I Greci rimangono nella medietà della bellezza, senza raggiungere an- 
cora il punto più alto della verità. Vogliono e praticano il giusto nella for- 
ma del costume e della consuetudine, la quale è fissa e non possiede an- 


212 Parte seconda. Il mondo greco 


cora dentro di sé il nemico dell’immediatezza, ossia la riflessione e la sog- 
gettività della volontà. Perciò l'interesse della collettività può rimanere 
depositato nella volontà e nella decisione dei cittadini — proprio qui 
dev'essere la base della costituzione greca —, dal momento che non esiste 
ancora un principio capace di coltivare aspirazioni contrarie alla volontà 
della morale concreta, né di ostacolarla nella sua realizzazione. La costi- 
tuzione democratica è qui la sola possibile: i cittadini non hanno ancora 
coscienza dell'interesse particolare e con ciò del male; la volontà oggetti- 
vaèinloro intatta, Atena, la dea, è Atene stessa, ossia lo spirito reale e con- 
creto dei cittadini. Il dio cesserà di esistere in loro solo dopo che la vo- 
lontà, ritiratasi nel riparo inaccessibile del sapere e della coscienza mora- 
le, avrà stabilito la scissione infinita di soggettività e oggettività. 

Qui è la vera posizione della costituzione democratica: la sua giusti- 
ficazione e la sua necessità assoluta poggiano su questa morale oggetti 
va, ancora immanente. Al contrario, nelle rappresentazioni moderne del. 
la democrazia non si trova una giustificazione analoga: si dice che gli in- 
teressi della comunità, gli affari pubblici debbano essere dibattuti e 
decisi dal popolo, che i singoli individui debbano tenere consiglio, espor- 
re la loro opinione, dare il loro voto, poiché l'interesse dello Stato e gli 
affari pubblici sarebbero i loro. Tutto ciò è affatto giusto, ma la que- 
stione, la differenza essenziale, sta nel vedere chi siano questi singoli in- 
dividui. Giustificazione assoluta essi hanno solo a condizione che la lo- 
ro volontà sia ancora la volontà oggettiva, la quale non vuole questo o 
quello, non è mera volontà buona. Infatti la volontà buona è qualcosa di 
particolare, riposa sulla moralità degli individui, sulla loro convinzione 
e interiorità. Ma proprio la libertà soggettiva, che costituisce il principio 
e la figura specifica della libertà nel nostro mondo, il fondamento asso- 
luto del nostro Stato e della nostra vita religiosa, potè presentarsi per la 
Grecia come corruzione. L'interiorità era vicina allo spirito greco, esso 
doveva giungervi molto presto; tuttavia, l’interiorità precipitò quel mon- 
do nella corruzione, poiché la costituzione non teneva conto di questo 
aspetto e ignorava tale determinazione, colà inesistente. 

Possiamo affermare dei Greci, nella prima e autentica figura della lo- 
ro libertà, che non avessero coscienza morale; fra loro dominava la con- 
suetudine di vivere per la patria, senz’altra riflessione. Essi ignoravano 
l’astrazione di uno Stato, il quale è la cosa essenziale per il nostro intel- 
letto; il fine era per loro la patria vivente: quest’Atene, questa Sparta, 
questi templi, questi altari, questo tipo di convivenza, questa cerchia di 
concittadini, questi costumi e consuetudini. Per il Greco la patria era 
una necessità, senza la quale non poteva vivere. Furono soltanto i sofi- 
sti, i maestri di saggezza, a introdurre la riflessione soggettiva e la nuo- 
va dottrina, la dottrina secondo la quale bisogna agire ciascuno in base 
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alla propria convinzione. Non appena subentra la riflessione, ciascuno 
ha la sua opinione personale, s'indaga se il diritto non possa esser mi- 
gliorato, e invece di attenersi all’esistente, si trova la convinzione dentro 
di sé. Così ha inizio una libertà soggettiva, indipendente, dove l’indivi- 
duo è in grado di rimettere tutto alla coscienza morale, perfino in con- 
trasto con la costituzione esistente. Ciascuno ha i suoi princìpi e, sol che 
egli tenga qualcosa per vero, è anche convinto che questa verità sia la 
cosa migliore e sia necessario immaginarla trasfusa nella realtà. Di tale 
decadenza parla già Tucidide!?, quando dice che ognuno pensava che le 
cose andassero male, solo perché non era dato a lui di avervi parte. 

A questa circostanza che tutti si credano capaci di un giudizio si op- 
pone la fiducia nei grandi individui. In tempi più antichi gli Ateniesi in- 
caricarono Solone di dare loro leggi, Licurgo apparve a Sparta come le- 
gislatore e ordinatore; da ciò si vede che il popolo non credeva di aver 
la migliore conoscenza di che cosa fosse il giusto. Anche in seguito il po- 
polo ripose la sua fiducia in grandi figure plastiche: Clistene, il quale Ha 
se ancor più democratica la costituzione, Milziade, Temistocle, Aristi de, 
Cimone, i quali furono alla testa degli Ateniesi nelle guerre mèdiche, in- 
fine Pericle, il grande punto luminoso di Atene. Tuttavia, non appena 
uno di questi grandi uomini aveva compiuto il necessario, ecco soprag: 
giungere l’invidia, cioè il sentimento dell uguaglianza proprio in rela- 
zione a quel particolare talento, e il grand uomo veniva gettato in pri- 
gione o esiliato. Alla fine si levarono in mezzo al popolo i sicofanti, i 
quali diffamavano qualsiasi grandezza individuale e le persone che sta- 
vano al vertice dell’amministrazione. l 

Ma dobbiamo mettere in particolare risalto, nelle repubbliche gre- 


che, tre altre circostanze. 


1. Alla democrazia, com'è esistita solo in Grecia, sono congiunti gli 
oracoli. Per decidere da sé ci vuole una soggettività della volontà consoli- 
data, che si lasci determinare dal prevalere di un motivo; mai Greci non 
possedevano ancora questa forza e saldezza della volontà. In occasione 
della fondazione di una colonia, dell’accoglienza di dèi stranieri, quando 
un generale voleva dare battaglia, s’interrogavano gli oracoli. Prima della 
battaglia di Platea, Pausania fece interpellare le vittime sacrificali ed ebbe 
in risposta dal vate Tisameno che i sacrifici erano favorevoli ai Greci, pur- 
ché fossero rimasti al di qua dell’Asopo, non già se avessero passato il fiu- 
me e dato inizio alla battaglia [Erodoto, IX, 361. Perciò Pausania aspettò 
l'attacco dei nemici. Anche nei loro affari privati i Greci non tanto deci- 
devano da sé quanto desumevano la decisione da qualcos altro. Con l'a 
vanzare della democrazia, invero, vediamo che l'oracolo non viene più in- 
terrogato negli affari di maggiore importanza; al suo posto si fanno valere 
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le opinioni particolari degli oratori popolari, le quali sono l'elemento de- 
cisivo. In questo periodo il popolo e i suoi capi prendono da sé le loro de- 
cisioni, così come Socrate le attinge al suo dèmone. Tuttavia, con ciò so- 
praggiunsero nel medesimo tempo la corruzione, il dissesto e il muta- 
mento continuo della costituzione. 

2. Un'altra circostanza che qui dobbiamo mettere in risalto è la schia- 
vità. Essa era condizione necessaria di una democrazia bella, dove ogni 
cittadino aveva il diritto e il dovere di tenere e ascoltare concioni sull’am- 
ministrazione statale, di esercitarsi nei ginnasi, di partecipare a feste. Con- 
dizione necessaria di tali occupazioni era che il cittadino fosse sottratto ai 
lavori manuali e che il lavoro della vita quotidiana, che da noi spetta ai cit- 
tadini liberi, fosse eseguito da schiavi. L’uguaglianza dei cittadini portava 
con sé l'esclusione degli schiavi. La schiavitù cessa solo quando la volontà 
si riflette in sé all’infinito, quando il diritto è pensato come qualcosa di 
spettante all'uomo libero, purché l’uomo sia inteso libero secondo la sua 
natura universale, in quanto dotato di ragione. Qui però siamo ancora fer- 
mi al punto di vista di quella morale che è solo consuetudine e costume, 
ossia solo un modo particolare di esistere. 

3. In terzo luogo, si deve ancora osservare che tali costituzioni de- 
mocratiche sono possibili soltanto in piccoli Stati, in Stati che non su- 
perino di molto l’estensione di una città. L'intero Stato degli Ateniesi è 
riunito in una sola città: si racconta, di Teseo, che egli abbia collegato 
in un intero le località disperse; al tempo di Pericle, all’inizio della 
guerra del Peloponneso, l’intera popolazione del territorio attico si ri- 
fugiò nella città davanti all’avanzare degli Spartani. Solo in città come 
queste può esistere, in complesso, un interesse uguale, a differenza dei 
grandi regni, dove devono trovarsi diversi interessi contrastanti. La con- 
vivenza in una città, il fatto di vedersi ogni giorno rende possibile una 
cultura comune e una democrazia vitale. In democrazia la cosa princi- 
pale è che il carattere del cittadino sia plastico, tutto di un pezzo. Biso- 
gna che il cittadino sia presente alla discussione importante, partecipi al- 
la decisione come tale, non solo mediante la sua singola voce, ma pro- 
prio nello slancio di muovere gli altri all’azione e di lasciarsene 
trasportare. Sono qui riposti la passione e l’interesse dell’uomo nella sua 
interezza, e anche nei preliminari è presente il calore dell'intera deci- 
sione. Il parere al quale tutti sono tenuti a convertirsi deve prodursi me- 
diante il discorso, il quale riscalda gli individui. Se ciò avvenisse mediante 
la scrittura, in maniera astratta, non vitale, gli individui non prendereb- 
bero fuoco al calore dell’universalità, e quanto maggiore il loro nume- 
ro, tanto meno peserebbe il singolo voto. In un gran regno si ha un bel 
chiedere che siano raccolti i voti in tutti i comuni e che siano calcolati i 
risultati, com’è accaduto in Francia per volontà della Convenzione; il 
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risultato è qualcosa di morto, dove il mondo si è già decomposto in un 
mondo cartaceo ed è passato a miglior vita. Perciò nella rivoluzione fran- 
cese la costituzione repubblicana non è mai esistita come democrazia, 
bensì la tirannia, il dispotismo, ha levato la sua voce sotto la maschera 
della libertà e dell'uguaglianza. 

Passiamo ora al secondo periodo della storia greca. Il primo periodo 
ha fatto pervenire lo spirito greco fino alla sua arte e alla sua maturità, 
lo ha fatto così com’esso è. Il secondo periodo implica che lo spirito gre- 
co faccia mostra di sé, appaia nel suo corso, si produca in un’opera per 
il mondo, giustifichi il suo principio nella lotta e si affermi vittorioso con- 
tro l'aggressione. 


Le guerre con i Persiani 


Il periodo del contatto con il popolo che precede nella storia mondia- 
le è da considerare in genere il secondo periodo nella storia di ciascuna 
nazione. Per i Greci fu d’importanza storica mondiale il contatto con i 
Persiani; la Grecia vi si è presentata nella maniera più splendida. L’occa- 
sione delle guerre mèdiche fu l’insurrezione delle città ioniche contro i 
Persiani con l’aiuto degli Ateniesi e degli Eretrei. A decidere gli Ateniesi 
fu soprattutto la circostanza che il figlio di Pisistrato si fosse rivolto al re 
dei Persiani, dopo che in Grecia i suoi tentativi d’impadronirsi di nuovo 
della signoria su Atene erano falliti. Il padre della storia?? ci ha dato una 
fulgida descrizione delle guerre mèdiche, che qui seguiremo; perciò non 
avremo bisogno di essere prolissi su questo argomento. 

All’inizio delle guerre mèdiche l'egemonia era in mano a Lacedemo- 
ne, la quale si era acquistata grande autorità in particolare nel Pelopon- 
neso, in parte per aver soggiogato e reso schiavo il libero popolo dei Mes- 
seni, in parte per aver aiutato numerosi Stati greci a scacciare i loro ti- 
ranni. Indispettito per il soccorso prestato dai Greci agli Ioni contro di 
lui, il re dei Persiani spedì araldi nelle città greche, per invitarle a offrir- 
gli acqua e terra, ossia a riconoscere la sua supremazia. Gli inviati furo- 
no respinti con disprezzo e i Lacedemoni li fecero perfino gettare in un 
pozzo, non senza pentirsene più tardi, tanto da mandare due di loro a 
Susa a titolo di espiazione. Il re dei Persiani inviò allora un esercito con- 
tro la Grecia. Contro queste forze soverchianti gli Ateniesi combattero- 
no a Maratona sotto la guida di Milziade, insieme ai soli Plateesi, e ri- 
portarono la vittoria. Poi fu la volta di Serse a muovere contro la Grecia 
con le masse enormi dei suoi popoli (Erodoto [VII, 60-99] descrive per 
esteso questa spedizione); al temibile esercito di terra si accompagnava 
anche una flotta non meno notevole. La Tracia, la Macedonia, la Tessa- 
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glia furono presto sottomesse, ma l’accesso alla Grecia vera e propria, il 
passo delle Termopili, fu difeso da trecento Spartani e da settecento Te- 
spiesi, dei quali sappiamo il destino. Atene, volutamente abbandonata, 
fu devastata e le immagini degli dèi fecero inorridire i Persiani, i quali 
veneravano una divinità senza figura né forma. Nonostante la disunione 
fra i Greci, la flotta persiana fu battuta a Salamina, È straordinario che 
proprio nel sublime giorno di questa vittoria i tre grandi poeti tragici di 
Grecia s’incontrassero: Eschilo partecipò alla battaglia e contribuì al suo 
successo, Sofocle danzò nella festa per celebrare la vittoria ed Euripide 
nacque proprio allora. Più tardi l’esercito persiano, rimasto in Grecia sot- 
to la guida di Mardonio, fu sconfitto a Platea da Pausania, e da quel mo- 
mento la potenza dei Persiani fu spezzata in vari punti. 

Così la Grecia fu liberata dal peso che minacciava di opprimerla. È 
incontestabile che si sono combattute battaglie più grandi, tuttavia que- 
ste dei Greci non solo vivono immortali nella memoria storica dei po- 
poli, ma anche nel ricordo della scienza e dell’arte, di tutto quanto è no- 
bile e morale. Sono vittorie che appartengono alla storia mondiale: han- 
no salvato la cultura e la potenza spirituale, hanno sottratto qualsiasi 
forza al principio orientale. Quante volte gli uomini hanno sacrificato 
ogni cosa in vista di uno scopo, quante volte i guerrieri sono morti per 
il dovere e per la patria? Senonché qui non dobbiamo ammirare solo il 
valore militare, il genio e il coraggio; qui abbiamo a che fare con il con- 
tenuto, l’effetto, il risultato, che sono unici nel loro genere. Tutte le al- 
tre battaglie hanno un interesse più particolare; la gloria immortale dei 
Greci è giustificata dall’altezza della causa che hanno salvato. A decide- 
re della gloria, nella storia mondiale, non è il valore militare formale, il 
cosiddetto merito, bensì il valore della cosa. Qui si è posato sul piatto 
della bilancia l’interesse della storia mondiale stessa. Si fronteggiavano 
da un lato il dispotismo orientale, ossia un mondo riunito sotto il pote- 
re di un signore, dall'altro piccoli Stati divisi, poveri di estensione e mez- 
zi, ma animati da libera individualità. Giammai nella storia è apparsa in 
tale splendore la superiorità della forza spirituale sulla massa, una mas- 
sa invero non spregevole. 

Questa guerra e poi lo sviluppo degli Stati che ne uscirono egemoni 
costituiscono il periodo di massimo splendore della Grecia: tutto ciò che 
riposava nel principio greco si dispiegò allora a perfezione e fu portato 
all’intuizione. 

Gli Ateniesi proseguirono le loro guerre di conquista ancora a lungo, 
e in tal modo giunsero alla prosperità; al contrario i Lacedemoni, che non 
possedevano una potenza navale, si mantennero tranquilli. Di qui ha ini- 
zio il contrasto fra Atene e Sparta?*, un tema favorito della trattazione sto- 
rica. Giudicare a quale dei due Stati spettasse la palma del migliore è, pos- 
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siamo dire, una questione oziosa; occorre far vedere, semmai, che ciascu- 
no era di per sé una figura necessaria, degna. Per esempio, possiamo ad- 
durre molte ragioni a favore di Sparta, possiamo parlare della rigorosità 
dei costumi, dell’obbedienza ecc.; ma anche in questo Stato l’idea princi- 
pale era la virtù politica, che Atene e Sparta avevano in comune, ma che 
nell’una si è perfezionata fino all’opera d'arte di un’individualità libera, 
nell’altra si è conservata nella sostanzialità. Prima di parlare della guerra 
del Peloponneso, dove scoppiò la gelosia fra Sparta e Atene, dobbiamo il. 
lustrare più da vicino il carattere fondamentale dei due Stati, come si di- 
stinguevano quanto alla politica e ai costumi. 


Atene 


Abbiamo già conosciuto Atene come asilo per gli abitanti delle altre 
regioni della Grecia, dove si radunò un popolo assai promiscuo. I di- 
versi indirizzi della laboriosità umana, l’agricoltura, l’industria, il com- 
mercio, soprattutto il commercio per mare, si riunirono in Atene, dan- 
do adito a molta contesa. Presto si formò un contrasto tra le famiglie an- 
tiche e ricche e quelle più povere. In seguito si stabilirono tre partiti, 
distinti per la località di residenza e per il modo di vita che vi si legava: 
i pediei, gli abitanti della pianura, i ricchi e gli aristocratici; i diacrii, gli 
abitanti della montagna, produttori di vino e di olio, pastori — i più nu- 
merosi; nel mezzo i parali, gli abitanti della costa, i moderati. La condi- 
zione politica oscillava fra aristocrazia e democrazia. Attraverso la sua 
suddivisione in quattro classi patrimoniali, Solone riuscì a mitigare que- 
sti contrasti; riunite, le quattro classi? formavano l'assemblea popolare, 
chiamata a dibattere e a deliberare sugli affari pubblici; gli uffici del- 
l’autorità erano però riservati alle prime tre. o) 

È degno di nota che, ancora durante la vita di Solone, perfino in sua 
presenza e contro il suo parere, Pisistrato si sia impadronito della si- 
gnoria; la costituzione non si era ancora fatta carne e sangue, non era 
ancora divenuta consuetudine della vita morale e civile. Ma ancora più 
notevole è che Pisistrato non abbia modificato in nulla la legislazione e, 
accusato, si sia presentato da sé davanti all’Areopago. La signoria di Pi- 
sistrato?5 e dei suoi figli sembra sia stata necessaria a schiacciare la po- 
tenza delle famiglie e delle fazioni, ad abituarle all'ordine e alla pace, ma 
anche ad abituare i cittadini alla legislazione di Solone. Quando si fu ar- 
rivati a questo risultato, la signoria dovette riuscire superflua e le leggi 
della libertà entrarono in contraddizione con la potenza dei Pisistratidi. 
I Pisistratidi furono scacciati, Ipparco fu ucciso, Ippia esiliato. 

A quel punto risorsero però subito i partiti: gli Alemeonidi?6, che sta- 
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vano alla testa dell’insurrezione, erano favorevoli alla democrazia; al con- 
trario, gli Spartani sostenevano il partito avverso, guidato da Isagora, che 
perseguiva un indirizzo aristocratico. Gli Alcmeonidi, capeggiati da Cli- 
stene, ebbero il sopravvento. Clistene rese la costituzione ancor più de- 
mocratica; le puAai, fino ad allora solo quattro, furono aumentate a die- 
ci, e ciò sortì l’effetto di ridurre l’influsso delle grandi famiglie. Pericle 
finì di rendere la costituzione vieppiù democratica, sminuendo l’Areo- 
pago?” nel suo significato essenziale e trasmettendo al popolo e ai tri- 
bunali gli affari che fino ad allora erano appartenuti a quella corte. 
Pericle era un uomo di antico carattere plastico. Allorché si dedicò 
alla vita pubblica, rinunciò alla vita privata, si ritirò da tutte le feste e i 
banchetti, perseguendo senza tregua il proprio scopo, ossia quello di es- 
sere utile allo Stato. In tal modo si acquistò un rispetto così grande, che 
Aristofane lo chiamò lo Zeus di Atene?8, Non possiamo fare a meno di 
tributargli la massima ammirazione; egli si trovava alla testa di un po- 
polo volubile, ma raffinatissimo e in tutto e per tutto coltivato; il solo 
mezzo per guadagnare potere e autorità su di esso erano la personalità 
e la convinzione, che Pericle sapeva dare di se stesso, di essere un uo- 
mo di assoluta nobiltà, preoccupato solo del bene dello Stato, superio- 
re agli altri per spirito e conoscenze. Dal lato della potenza dell’indivi- 
dualità non possiamo equiparare a Pericle nessun altro uomo di Stato. 
Nella costituzione democratica si dà in genere il massimo spazio al- 
lo sviluppo di grandi caratteri politici, poiché essa non solo permette agli 
individui di far valere il loro talento, ma addirittura li sollecita. Allo stes- 
so tempo, tuttavia, il singolo individuo può farsi valere solo a condizio- 
. ne di saper appagare lo spirito, le opinioni, così come la passione e la 
volubilità di un popolo coltivato. 
In Atene esistevano una viva libertà e una viva uguaglianza di costu- 
mi e cultura spirituale; sebbene non fosse possibile evitare una certa di- 
suguaglianza del patrimonio, tuttavia essa non giungeva all’estremo. Ac- 
canto a questa uguaglianza e in mezzo a questa libertà potevano farsi va- 
lere con la massima licenza tutta la disuguaglianza del carattere e del 
talento, tutta la varietà dell’individualità, che trovavano nell’ambiente 
circostante lo stimolo più ricco al loro sviluppo. I momenti della natu- 
ra ateniese erano infatti, nel complesso, l'indipendenza dei singoli indi- 
vidui e la cultura, animata dallo spirito della bellezza. Su iniziativa di Pe- 
ricle furono prodotti quei monumenti eterni della scultura che lasciano 
sbalorditi i posteri con lo spettacolo dei loro miseri resti; davanti a que- 
sto popolo furono rappresentati i drammi di Eschilo e di Sofocle, così 
come più tardi i drammi di Euripide, i quali ultimi, però, non recano 
più in sé il medesimo carattere plastico e vi si dà già a conoscere meglio 
il principio della corruzione. A questo popolo s’indirizzarono i discorsi 
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di Pericle, dal suo seno crebbe una cerchia di uomini che sono divenu- 
ti nature classiche per tutti i secoli a venire; oltre a quelli già citati, ap- 
partengono loro anche Tucidide, Socrate, Platone, nonché Aristofane, il 
quale serbò nel cuore l’intera serietà politica del suo popolo anche in 
mezzo alla corruzione, scrivendo e poetando per il bene della patria. 

Negli Ateniesi riconosciamo una grande laboriosità, vivacità, un gran- 
de sviluppo dell’individualità, pur nella sfera di uno spirito condizionato 
dai costumi. Il biasimo che troviamo formulato sul conto degli Ateniesi in 
Senofonte e Platone?” riguarda semmai periodi successivi, quando già era- 
no presenti la disgrazia e la corruzione della democrazia. Ma se vogliamo 
avere dagli antichi un giudizio sulla vita politica di Atene, non dobbiamo 
rivolgerci a Senofonte, nemmeno a Platone, bensì a quanti s intendono 
espressamente dello Stato, così com’esso è, a quanti ne hanno diretto gli 
affari e sono passati per esserne i capi più grandi — agli uomini di Stato. | 

Fra loro, Pericle è lo Zeus di questa cerchia divina degli individui di 
Atene. Tucidide [II, 35-46] gli mette in bocca la raffigurazione più ap- 
profondita di Atene, in occasione della solennità dei morti celebrata in 
onore dei guerrieri caduti durante il secondo anno della guerra del Pe- 
loponneso. Qui Pericle afferma di voler illustrare per quale città e per 
quale interesse questi uomini siano morti (in tal modo l'oratore va di- 
ritto all’essenziale). Egli raffigura il carattere di Atene, e le sue parole 
sono quanto mai profonde, nonché quanto mai giuste e veritiere. «Noi 
amiamo il bello — egli dice — ma senza pompa, senza sperpero; facciamo 
filosofia, ma senza lasciarcene fuorviare fino alla mollezza e all’inerzia 
(infatti gli uomini, in preda ai loro pensieri, si allontanano dalla vita pra- 
tica, dall'attività per il bene pubblico, per l’interesse generale). Siamo ar- 
dimentosi e audaci, ma pur nel nostro coraggio rendiamo conto a noi 
stessi di quel che intraprendiamo (ne abbiamo coscienza); per altri, in- 
vece, il coraggio si fonda nella mancanza di cultura. Sappiamo giudica- 
re al meglio che cosa sia gradevole e che cosa sia faticoso, tuttavia non 
per questo rifuggiamo dai pericoli» [Tucidide, II, 40]. 

Così Atene diede lo spettacolo di uno Stato che viveva avendo come 
suo fine essenziale il bello, uno Stato che possedeva a fondo una co- 
scienza coltivata della serietà degli affari pubblici e degli interessi dello 
spirito e della vita umani, e quindi univa l’ardimento del valore militare 
e la solidità del senso pratico. 


Sparta 


Qui vediamo, invece, la virtù rigida, astratta, la vita per lo Stato, ma 
così che la vivacità, la libertà dell’individualità sono represse. L’orga- 
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nizzazione statale di Sparta poggia su istituzioni che sono in pieno nel- 
l'interesse dello Stato, ma che hanno di mira solo l'uguaglianza senza 
spirito, non già il movimento libero. Già gli inizi di Sparta sono assai di- 
versi da quelli di Atene. Gli Spartani erano Dori, gli Ateniesi erano Io- 
ni, una diversità nazionale, questa, che si fa valere anche riguardo alla 
costituzione. Per quanto attiene all'origine di Sparta, i Dori penetraro- 
no nel Peloponneso insieme agli Eraclidi, soggiogarono le popolazioni 
locali e le condannarono alla schiavitù; infatti non c'è dubbio che gli ilo- 
ti fossero i nativi del paese. La sorte capitata agli iloti toccò più tardi ai 
Messeni; tanto inumana era la durezza insita nel carattere degli Sparta- 
ni. Mentre gli Ateniesi avevano una vita familiare e condividevano lo 
stesso tetto con i loro schiavi, il rapporto fra gli Spartani e i popoli as- 
soggettati era ancora più duro di quello dei Turchi nei confronti dei Gre- 
ci?°; c'era uno stato di guerra continua a Lacedemone. In occasione del 
loro ingresso in carica, gli efori emanavano una vera e propria dichiara- 
zione di guerra contro gli iloti, i quali erano lasciati esposti senza tregua 
ai giovani Spartani per i loro esercizi militari. Alcune volte gli iloti era- 
no liberati e combattevano contro i nemici, dando prova anch'essi di un 
valore straordinario nelle file degli Spartani; ma al loro ritorno veniva- 
no massacrati nella maniera più vile e subdola. Su una nave adibita al 
trasporto degli schiavi l'equipaggio è sempre in armi e occorre la massi- 
ma prudenza, per impedire una sommossa; allo stesso modo, gli Spar- 
tani stavano sempre in guardia nei confronti degli iloti, erano sempre in 
stato di guerra, proprio come se si fosse trattato di nemici. 

Narra Plutarco [Vita di Licurgo, 8] che la proprietà terriera sia già 
stata suddivisa da Licurgo?! in parti uguali, delle quali solo novemila an- 
darono agli Spartani, vale a dire agli abitanti della città, mentre le altre 
trentamila andarono ai Lacedemoni e ai perieci. Nello stesso tempo, al 
fine di mantenere l’uguaglianza, fu stabilito che non fosse lecito vende- 
re gli appezzamenti. Quale scarso successo abbia avuto tale disposizio- 
ne sta a dimostrarlo il fatto che in seguito Lacedemone decadde in par- 
ticolare proprio a causa della disuguaglianza nella proprietà. Poiché le 
figlie ereditavano, molti beni divennero proprietà di un piccolo nume- 
ro di famiglie grazie ai matrimoni, finché tutta quanta la proprietà ter- 
riera si trovò concentrata in poche mani; a dimostrazione di quanto sia 
folle voler instaurare un’uguaglianza coatta, la quale non solo è poco ef- 
ficace, ma annulla inoltre la libertà più essenziale, quella di poter di- 
sporre della proprietà. Un altro momento notevole della legislazione di 
Licurgo è la proibizione di qualsiasi moneta diversa dal ferro, con la con- 
seguenza inevitabile di cancellare ogni industria e commercio verso l'e- 
sterno. Allo stesso modo gli Spartani non possedevano una flotta da 


Sezione seconda. Le figure dell’individualità bella 221 


guerra, che sola avrebbe potuto sostenere e favorire il commercio; quan- 
do ne ebbero bisogno, si rivolsero ai Persiani. se 
All’uguaglianza dei costumi e a una più stretta conoscenza fra i cit- 
tadini dovette contribuire in particolare il fatto che gli Spartani man- 
giassero in comune, una comunità che andava a scapito della vita fami- 
liare; infatti mangiare e bere sono una cosa privata e appartengono al- 
l'intimità domestica. Così era presso gli Ateniesi: fra loro i rapporti non 
erano materiali, ma spirituali; perfino i banchetti erano di natura spiri- 
tuale, come vediamo da Senofonte e Platone. Al contrario, fra gli Spar- 
tani, i costi dei pranzi collettivi erano coperti dai contributi dei singoli 
individui; chi era troppo povero per dare un contributo veniva escluso. 
Per quanto riguarda la costituzione politica di Sparta, la base era de- 
mocratica, ma con forti modificazioni che ne facevano quasi un’aristo- 
crazia e un’oligarchia. Al vertice dello Stato stavano due re, accanto a 
loro esisteva un senato (yegovota), eletto fra gli ottimati e incaricato di 
provvedere anche alle funzioni di una corte di giustizia, dove si decide- 
va sulla base di consuetudini morali e giuridiche piuttosto che di leggi 
scritte”. In più, la yeoovota era anche la magistratura di governo supe- 
riore, il consiglio dei re, al quale erano sottoposti gli affari più impor- 
tanti. Infine, una magistratura suprema erano gli efori, intorno all ele- 
zione dei quali non ci sono conservate notizie precise; Aristotele [Poli- 
tica, II, 9] afferma che le modalità della loro elezione fossero sin troppo 
puerili. Tramite Aristotele siamo informati che questa magistratura era 
accessibile anche a uomini senza nobiltà, senza patrimonio. Gli efori pos- 
sedevano il pieno potere di convocare assemblee popolari, di far vota- 
re, di proporre leggi, più o meno come i tribuni plebis a Roma. La loro 
autorità era tirannica, simile a quella esercitata per un certo periodo da 
Robespierre e dai suoi seguaci in Francia. | 
Lo spirito dei Lacedemoni era tutto rivolto allo Stato; la cultura spi- 
rituale, l’arte e la scienza non erano di casa fra loro. Gli Spartani appa- 
rivano agli altri Greci uomini rigidi, privi di garbo e di destrezza, inca- 
paci di eseguire compiti anche solo un po’ intricati, o almeno molto im- 
pacciati negli affari. Tucidide [I, 77, 6] fa dire agli Ateniesi, rivolti agli 
Spartani: «Voi avete leggi e costumi che non hanno nulla in comune con 
quelli degli altri; per di più, fuori della vostra patria, non vi comporta- 
te né in conformità alle vostre tradizioni, né in conformità a quelle del 
resto della Grecia». Nei traffici locali gli Spartani erano in complesso 


* Nella sua Storia dei Dori Otfried Miller sopravvaluta la cosa, affermando 
che il diritto fosse quasi impresso loro nel cuore??, Senonché tale impronta è sem- 
pre qualcosa di assai indeterminato; al contrario, è necessario che le leggi siano 
scritte, affinché si sappia con precisione che cosa è proibito e che cosa è lecito. 
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onesti; ma per quanto riguarda la condotta verso le nazioni straniere, di- 
chiaravano senza infingimenti di considerare lodevole il proprio piace- 
re e legittimo il proprio tornaconto. È noto che a Sparta (un po’ come 
in Egitto) era permesso, in certe condizioni, il furto di quel che occor- 
reva per vivere, purché il ladro non si facesse scoprire. Così si fronteg- 
giano i due Stati, Atene e Sparta. La morale dell'uno è un rigido indi- 
rizzo verso lo Stato; nell’altro si rinviene il medesimo rapporto morale, 
ma con una coscienza sviluppata e con un'attività infinita nella produ- 
zione del bello e poi anche del vero. 

Questa morale greca, per quanto appaia sommamente bella, amabile 
e interessante, non è il punto di vista più alto della coscienza di sé spiri- 
tuale. Fa difetto la forma infinita, ossia proprio quella riflessione del pen- 
siero in sé; manca la liberazione dal momento naturale, dal mondo sensi- 
bile, insito nel carattere della bellezza e della divinità, così come la libera- 
zione dall’immediatezza ove questa morale è immersa, AI pensiero non 
riesce ancora di comprendere se stesso, manca l’infinità della coscienza di 
sé, ossia la conferma in me, a partire dalla testimonianza del mio spirito, 
di quanto deve valere per me come diritto e come morale; la bellezza, l’i- 
dea esistono solo in un'intuizione o in una rappresentazione sensibile, non 
sono ancora divenute verità, un mondo interiore, sovrasensibile. 

A quel punto di vista della bella unità spirituale, come l'abbiamo ap- 
pena definita, lo spirito poteva restar fermo solo per breve tempo; la fon- 
te del progresso ulteriore e della corruzione fu l'elemento della sogget- 
tività, della moralità, della riflessione privata e dell’interiorità. La fiori- 
tura più bella della vita greca durò solo circa sessant'anni, dalle guerre 
mèdiche fino alla guerra del Peloponneso, dal 492 al 431 a.C. Il princi- 
pio della moralità, che dovette sorgere allora, divenne l’inizio della cor- 
ruzione. Tuttavia, esso si manifestò in Atene e Sparta sotto una figura 
diversa: in Atene come aperta volubilità, a Sparta come corruzione pri- 
vata. Nel loro tramonto, gli Ateniesi si dimostrarono non solo amabili, 
bensì grandi, nobili, in un modo che ci impone di compiangerli; al con- 
trario, pressò gli Spartani, il principio della soggettività procede fino a 
una volgare avidità e a una corruzione comune. 


La guerra del Peloponneso 


Il principio della corruzione si rivelò dapprima nello sviluppo poli- 
tico esterno, tanto nella guerra reciproca degli Stati greci, quanto nella 
lotta delle fazioni dentro le città. La morale greca aveva reso la Grecia 
incapace di formare uno Stato comune. Condizioni necessarie di quella 
libertà erano, infatti, la separazione vicendevole in piccoli Stati, la con- 
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centrazione in città, dove l’interesse, lo sviluppo spirituale potessero es- 
sere nel complesso identici. Solo durante la guerra di Troia esistette 
un’unione momentanea; nemmeno nelle guerre mèdiche poté sorgere 
un’unità di quel genere. Sebbene si dia a conoscere in Grecia una ten- 
denza all’unità, in parte essa fu debole, in parte esposta alla gelosia, co- 
sì che la lotta per l'egemonia mise gli Stati gli uni contro gli altri. Infi- 
ne, lo scoppio generale delle ostilità si verificò nella guerra del Pelo- 
ponneso. Prima di questa, e ancora al suo inizio, Pericle stava alla testa 
degli Ateniesi, di questo popolo geloso della sua libertà; solo l’alta per- 
sonalità e il gran genio di Pericle valsero a ottenere al popolo di Atene 
la sua posizione. Atene ebbe l’egemonia a partire dalle guerre mèdiche; 
un gran numero di alleati, in parte isole, in parte città, fu obbligato a of- 
frire un contributo per la prosecuzione della guerra contro i Persiani; 
anziché in flotte o in truppe, questi sussidi erano pagati in denaro. In tal 
modo si concentrò in Atene una potenza smisurata; parte del denaro fu 
impiegata in grandi opere di architettura, opere dello spirito, delle qua- 
li godevano anche gli alleati. Tuttavia Pericle non esaurì il denaro solo 
in opere d’arte, bensì provvedette anche al popolo; lo si potè osservare, 
dopo la sua morte, dalla gran quantità di provviste accumulate in molti 
magazzini, ma in particolare nell’arsenale navale. 

In Senofonte si legge”: «Chi non ha bisogno di Atene? Forse che 
non hanno bisogno di Atene tutti i paesi ricchi di grano e di armenti, di 
olio e vino, tutti coloro che vogliono trarre profitto dall’oro o dalla pro- 
pria intelligenza? Forse che non hanno bisogno di Atene artigiani, sofi- 
sti, filosofi, poeti e tutti quanti aspirano a qualcosa che sia degno di es- 
sere veduto e udito nelle cose sacre e negli affari pubblici?». 

La guerra del Peloponneso fu, in sostanza, solo una guerra fra Ate- 
ne e Sparta. Tucidide? ci ha lasciato la storia della maggior parte di es- 
sa, e quest'opera immortale è il guadagno assoluto che l'umanità ha ri- 
cavato da quella lotta. Atene si lasciò sedurre dalle imprese fumose di 
Alcibiade; già molto indebolita, soccombette agli Spartani, i quali si mac- 
chiarono di tradimento rivolgendosi ai Persiani e ottennero da quel re 
denaro e una flotta. In seguito gli Spartani si resero colpevoli di un ul- 
teriore tradimento: abolirono la democrazia in Atene e in tutte le città 
della Grecia, dando il predominio a fazioni che aspiravano all’oligarchia, 
ma che non erano abbastanza forti per reggersi da sole. In occasione del- 
la pace di Antalcida?? Sparta commise infine il tradimento capitale, ab- 
bandonando al dominio persiano le città greche dell'Asia Minore. 

Lacedemone aveva raggiunto ora una grande supremazia, in parte gra- 
zie alle oligarchie insediate nelle varie regioni, in parte grazie alle guarni- 
gioni mantenute in alcune città, come a Tebe. Tuttavia, gli Stati greci era- 
no molto più indignati per l'oppressione spartana di quanto non fossero 


224 Parte seconda. Il mondo greco 


stati in precedenza per la signoria ateniese; perciò scossero il giogo. Tebe 
fu alla loro guida e i Tebani divennero, per un attimo, il popolo più se- 
gnalato della Grecia. La signoria di Sparta fu dissolta e la restaurazione 
dello Stato dei Messeni contrappose a Lacedemone una potenza perma- 
nente. Ma fu soprattutto a due uomini che Tebe andò debitrice di tutta la 
sua potenza, a Pelopida ed Epaminonda?6 — a tal punto in quello Stato l’e- 
lemento prevalente era, in genere, il fattore soggettivo. Perciò a Tebe fiorì 
in particolare la lirica, la poesia della soggettività; una specie di sentimen- 
talità soggettiva si mostra anche nel fatto che la cosiddetta sacra schiera, 
la quale formava il nucleo dell’esercito tebano, fosse considerata una 
truppa composta d’innamorati e dei loro amati. Tuttavia, la forza della 
soggettività si dimostrò soprattutto nella circostanza che dopo la morte di 
Epaminonda Tebe ricadde nella sua antica posizione. La Grecia, indebo- 
lita e scossa, non potè più trovare salvezza al proprio interno ed ebbe bi- 
sogno di un’autorità. Nelle città avevano luogo lotte incessanti e i cittadi- 
ni si dividevano in fazioni, come nelle città italiane del Medioevo. La vit- 
toria dell’una portava con sé l'esilio dell’altra, e questa si rivolgeva di so- 
lito ai nemici della patria per muoverle guerra. Un’esistenza pacifica degli 
Stati gli uni accanto agli altri non era più possibile, ed essi si apparecchia- 
vano la rovina a vicenda e anche al loro interno. 

Dobbiamo comprendere ora la corruzione del mondo greco nel suo 
significato più profondo ed enunciarne il principio, ossia l’interiorità che 
diviene libera per sé. Vediamo l’interiorità sorgere in molteplici modi: la 
bella religione greca è minacciata dal pensiero, dal principio universale 
interiore; le costituzioni statali e le leggi sono minacciate dalle passioni 
degli individui e dall’arbitrio; l’intera esistenza immediata è minacciata 
dalla soggettività, che si afferra e si mostra in ogni cosa. Qui il pensiero 
appare, dunque, come principio della corruzione, corruzione della mo- 
rale sostanziale; il pensiero istituisce un'opposizione e fa valere come es- 
senziali princìpi razionali. Negli Stati orientali, dove non esiste opposi- 
zione, non si può giungere a una libertà morale, poiché il principio su- 
premo è l’astrazione. Ma non appena il pensiero si sa affermativo, come 
in Grecia, esso istituisce princìpi che si trovano in un rapporto essen- 
ziale con la realtà esistente. La vita concreta, presso i Greci, è morale 
concreta, è vivere per la religione, per lo Stato, senz’altra riflessione, sen- 
za determinazioni universali, le quali non possono che allontanarsi su- 
bito dalla figura concreta e opporvisi. Esiste la legge e lo spirito è in es- 
sa. Ma non appena sorge il pensiero, esso sottopone a indagine le costi- 
tuzioni, scopre che cosa sia meglio e avanza la pretesa che quanto è 
riconosciuto migliore prenda il posto dell'esistente. 

Nel principio della libertà greca, poiché essa è libertà, è contenuta la 
necessità che il pensiero divenga libero per sé. Dapprima l’abbiamo visto 
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sorgere nella cerchia dei Sette Savi, ai quali abbiamo già fatto cenno. Co- 
storo iniziarono per primi a enunciare proposizioni universali; tuttavia, a 
queltempo, la saggezza era riposta ancora nell’intelligenza concreta. In pa- 
rallelo con il progresso nello sviluppo dell’arte religiosa e della vita politi- 
ca procede il rafforzamento del pensiero, nemico e distruttore di entram- 
be, e al tempo della guerra del Peloponneso la scienza era già sviluppata. 

Con i sofisti presero avvio la riflessione sull’esistente e il ragiona- 
mento. La stessa operosità e attività, che abbiamo visto fra i Greci nel- 
la vita pratica e nell’esercizio dell’arte, si mostrarono anche nell’andare 
avanti e indietro fra le rappresentazioni, nel volgersi in esse: perciò, co- 
me le cose sensibili sono modificate, elaborate, perfino rovesciate dal- 
l’attività umana, così il contenuto dello spirito, l'oggetto dell’opinione, 
del sapere, si muove qua e là, diviene oggetto di un’occupazione e que- 
sta occupazione diviene, a sua volta, un interesse per sé. Il movimento 
del pensiero e il trastullarvisi interiore, questo gioco disinteressato, di- 
viene a sua volta un interesse. I sofisti, quegli uomini di cultura, non già 
eruditi o scienziati, bensì maestri nelle evoluzioni del pensiero, riempi- 
vano di stupore i Greci. Per ogni domanda avevano una risposta, ave- 
vano vedute generali su ogni interesse di ordine politico e religioso, ma 
in più nella loro formazione c’era la capacità di dimostrare qualsiasi co- 
sa, di scoprire dappertutto un lato passibile di giustificazione. 

In democrazia c’è il bisogno speciale di parlare al cospetto del po- 
polo, di fargli presente qualcosa: a tal fine, si richiede che al popolo sia 
messo sotto gli occhi il punto di vista che deve considerare essenziale. 
Qui è necessaria la cultura dello spirito, ed è proprio questa ginnastica 
ciò che i Greci hanno acquistato dai sofisti. Ma questa cultura del pen- 
siero divenne il mezzo per far valere presso il popolo intenzioni e inte- 
ressi privati; il sofista ben esercitato sapeva rivoltare l'oggetto da questo 
o quel lato, spalancando le porte alle passioni. Un principio capitale dei 
sofisti suonava: «L'uomo è misura di tutte le cose» [Diogene Laerzio, 
IX, 51]. Qui, come in tutte le loro affermazioni, è contenuta un'ambi- 
guità, in quanto l’uomo può essere lo spirito nella sua profondità e au- 
tenticità, ovvero anche nel suo piacere e nei suoi interessi particolari. I 
sofisti intendevano l’uomo solo in senso soggettivo, perciò essi dichia- 
ravano che il piacere fosse il principio del giusto e l’utile il movente su- 
premo del soggetto. Questa sofistica ritorna in ogni epoca?” in figure di- 
verse; così anche ai giorni nostri essa eleva a movente il sentimento, la 
convinzione soggettiva intorno al giusto. n. 

Nella bellezza, quale principio dei Greci, l’unità concreta dello spiri- 
to era congiunta con la realtà, con la patria e la famiglia ecc. In tale unità 
non si era ancora assunto un punto di vista fermo interno allo spirito; ele- 
vandosi al di sopra dell’unità, il pensiero trovava ancora il piacere come 
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fattore di decisione. Tuttavia, già Anassagora aveva insegnato che il pen- 
siero stesso è l’essenza assoluta del mondo [Platone, Fedone, 98b; Aristo- 
tele, Metafisica, I, 41. Fu poi in Socrate che il principio dell’interiorità, del- 
l'assoluta indipendenza interiore dello spirito, giunse a espressione all’i- 
nizio della guerra del Peloponneso. Socrate insegnò che l’uomo deve tro- 
vare e conoscere dentro di sé quel che è giusto e buono, ma che giustizia 
e bene sono, per loro natura, universali. Socrate è celebre come maestro 
di moralità, ma egli è piuttosto l'inventore della morale. I Greci avevano 
una morale concreta; ma quali fossero le virtù, i doveri morali ecc., fu So- 
crate a volerlo insegnare loro. L'uomo dotato di moralità non è colui che 
si limita a volere e a fare ciò che è giusto, non è l’uomo innocente, bensì è 
l’uomo che ha coscienza delle proprie azioni. 

Socrate ha rimesso all’esame dell'intelligenza, alla convinzione, il 
compito di determinare l’uomo ad agire. E così ha messo il soggetto, in 
quanto colui che decide, in contrasto con la patria e il costume, dunque 
si è fatto oracolo in senso greco. Socrate diceva di aver dentro di sé un 
saruéviov, che gli suggeriva il da farsi e gli rivelava che cosa fosse utile 
ai suoi amici. Con il sorgere del mondo interiore della soggettività è so- 
praggiunta la rottura con la realtà. Sebbene adempisse ancora ai suoi do- 
veri di cittadino, la vera patria non erano per lui lo Stato esistente e la 
sua religione, bensì il mondo del pensiero. Allora fu sollevata la que- 
stione se esistano gli dèi e che cosa siano. Lo scolaro di Socrate, Plato- 
ne, bandì dal suo Stato Omero ed Esiodo?*, gli autori del sistema delle 
rappresentazioni religiose dei Greci, poiché egli esigeva una rappresen- 
tazione più elevata, più adatta al pensiero di che cosa noi si debba ve- 
nerare come Dio. Molti cittadini si staccarono allora dalla vita pratica, 
dagli affari dello Stato, per vivere nel mondo ideale. 

Il principio di Socrate si dimostrò rivoluzionario nei confronti dello 
Stato ateniese; infatti la natura peculiare dello Stato ateniese era quella 
di esistere nella forma del costume, era l’inseparabilità del pensiero dal- 
la vita reale. Quando Socrate vuole indurre i suoi amici alla riflessione, 
l’andamento del discorso è sempre negativo, ovvero egli conduce i suoi 
amici ad aver coscienza che essi non sanno che cosa sia il giusto. Socra- 
te fu condannato a morte, poiché enunciava il principio che doveva or- 
mai sopravvenire. In ciò è contenuta un'alta giustizia: il popolo atenie- 
se condannava in Socrate il suo nemico assoluto. 

Tuttavia, c'è anche un elemento di altissima tragedia: gli Ateniesi do- 
vettero sperimentare che il principio condannato nella persona di So- 
crate aveva già messo solide radici in loro, e quindi erano altrettanto col- 
pevoli oppure altrettanto meritevoli di assoluzione. In preda a questo 
sentimento, gli Ateniesi condannarono gli accusatori di Socrate e di- 
chiararono costui innocente [Diogene Laerzio, II, 43]. Da quel momento 
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in Atene si sviluppò sempre più il principio superiore, che comportava 
la corruzione dell’esistenza sostanziale dello Stato: lo spirito aveva ac- 
quistato l’inclinazione ad appagarsi, a riflettere. Anche nella corruzione 
lo spirito di Atene appare splendido, poiché si mostra come quello spi- 
rito libero, liberale, il quale presenta i suoi momenti nella loro pura spe 
cificità, nella figura loro propria. Amabili, serene, perfino in mezzo alla 
tragedia, sono l’allegria e la leggerezza con le quali gli Ateniesi accom: 
pagnano alla tomba la loro morale concreta. Riconosciamo qui inte- 
resse superiore della cultura nuova, il popolo si faceva be fe delle pro 
prie follie e trovava grande diletto nelle commedie di Aristofane, che 
avevano per contenuto lo scherno più amaro e, al tempo stesso, recava- 
no in sé l'impronta dell’allegria più sfrenata. sfarsival 

A Sparta subentra la stessa corruzione, il soggetto cerca di farsi v dere 
per sé contro la vita morale collettiva: ma qui si mostra solo il lato in na 
duale della soggettività particolare, la corruzione come tale, l’immor ità 
nuda e cruda, il piatto egoismo, l’avidità, la venalità. Tutte queste passio- 
ni affiorano a Sparta, in particolare nelle persone dei suoi generali, i qua- 
li, perlopiù lontani dalla patria, colgono l'occasione di procurarsi vantag- 
gi a spese dello Stato e di coloro ai quali sono mandati in aiuto. 


Il regno macedone 


Dopo la sciagura di Atene, Sparta assunse l'egemonia, ma ne abusò, 
come già si è detto, in maniera così egoistica, da farsi odiare da tutti e 
be non potè mantenere a lungo il ruolo di colei che aveva umiliato parta 
esiesaurì, infine, nella guerra contro i Focesi??. Gli Spartaniei Focesi era- 
no stati condannati a multe considerevoli, gli uni per aver assalito di sor- 
presa la rocca di Tebe, gli altri per aver messo a coltura un pezzo di terra 
di proprietà dell’Apollo delfico. Ma i due Stati ritardavano il pagamento, 
poiché il tribunale degli Anfizioni non possedeva molta più autorità d 
quanta ne avesse l’antico parlamento imperiale tedesco, al quale i princi- 
pi obbedivano solo finché ne avevano voglia. I Focesi avrebbero dovuto 
essere puniti dai Tebani, ma con un singolare atto di violenza, ossia gra- 
zie alla profanazione e al saccheggio del tempio di Delfi, ascesero a una 
potenza momentanea. Quest’azione finì di completare la rovina della re- 
cia, il santuario fu profanato, il dio fu, per così dire, ucciso; con ciò fu an- 
nientato l’ultimo sostegno dell’unità e fu perduto di vista, anzi fu schemi” 
to e calpestato il rispetto per ciò che in Grecia aveva costituito, in qualche 
modo, la volontà ultima, il principio monarchico. del 

Il progresso successivo è uno sviluppo affatto spontaneo: al posto del- 
l'oracolo decaduto subentrò un’altra volontà decisiva, una #zonarchia ef 
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fettiva, dotata di potere. Il re macedone Filippo, uno straniero, intrapre- 
se a vendicare l’offesa recata all’oracolo e così ne prese il posto, facendo- 
si signore della Grecia. Filippo sottomise gli Stati ellenici e li rese consa- 
pevoli del fatto che l’epoca della loro indipendenza era finita, non pote- 
vano più conservarsi indipendenti, Il mercimonio, la durezza, la violenza, 
l’inganno politico — questi tratti odiosi, così spesso rimproverati a Filippo 
— più non piacquero al giovane Alessandro, quando si mise alla testa dei 
Greci. Egli non fu costretto a rendersi colpevole di comportamenti ana- 
loghi; non ebbe bisogno di dedicarsi dapprima a formare un esercito, poi- 
ché lo trovò già pronto. Ebbe solo da montare Bucefalo, da imbrigliarlo e 
renderlo docile alla sua volontà, e subito trovò pronta la falange macedo- 
ne, quella massa di ferro rigida e ordinata, che aveva già fatto valere i suoi 
robusti effetti sotto Filippo, il quale l’aveva imitata da Epaminonda, 

Alessandro era stato educato da Aristotele, dal pensatore più profon- 

do e anche più influente dell’antichità; l'educazione fu degna dell’uomo 
che se l’era assunta. Alessandro fu introdotto nella più profonda meta- 
fisica; in tal modo la sua indole naturale fu purificata appieno e libera- 
ta dai residui vincoli dell’opinione, della rozzezza, del vuoto rappresen- 
tare. Aristotele lasciò questa grande natura alla sua spontaneità, ma v'im- 
presse la profonda coscienza di che cosa sia la verità; egli formò quello 
spirito geniale che Alessandro già era, fino a farne uno spirito plastico, 
simile a una sfera sospesa nel suo etere. 

Così formato, Alessandro si mise alla testa degli Elleni, per tradurre 
la Grecia in Asia. Giovane di vent'anni, guidava un esercito di provata 
esperienza, nel quale i generali erano uomini attempati e versati nell’ar- 
te della guerra. Lo scopo di Alessandro era quello di vendicare la Gre- 
cia per tutto ciò che l'Asia le aveva da lungo tempo inflitto, di mettere 
fine all’antico dissidio e scontro fra Oriente e Occidente. In questa lot- 
ta egli ricambiò all’Oriente il male che la Grecia aveva sperimentato da 
quella parte, ma restituì anche il bene portato dall’Oriente alla cultura 
nei suoi inizi, diffuse per l'Oriente la cultura fattasi matura ed elevata, 
imprimendo nell'Asia da lui occupata i contorni, per così dire, di un pae- 
se ellenico. La grandezza e l'interesse di quest'opera erano proporzio- 
nati al suo genio, alla sua individualità giovanile originale, che non rive- 
dremo mai più in questa bellezza alla testa di un'impresa come quella. 
In Alessandro, infatti, non si riunivano soltanto il genio del comando 
militare, il massimo coraggio e il massimo valore, bensì tutte queste qua- 
lità erano innalzate da un'umanità e individualità bella. Sebbene i suoi 
generali gli fossero devoti, nondimeno erano stati gli antichi servitori di 
suo padre, e ciò complicava la posizione di Alessandro; la sua grandez- 
za e la sua giovinezza erano un motivo di umiliazione per uomini con- 
vinti di essere giunti al termine della loro cartiera e che tutto fosse sta- 
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to fatto; così, quando la loro invidia trapassò in cieco furore, come nel 
caso di Clito*°, anche Alessandro fu costretto a una grande violenza. 

La spedizione di Alessandro verso l'Asia fu, nel medesimo tempo, un 
viaggio di scoperta. Per la prima volta schiuse agli Europei | mon © 
orientale e penetrò in paesi come la Battriana, la Sogdiana, PIn a se - 
tentrionale, che da allora in poi sono stati a mala pena toccati dag a ti 
ropei. Il modo nel quale la spedizione fu proseguita, non meno € e il 
genio militare nell’ordinare le battaglie, nella tattica in generale, rimarrà 
sempre oggetto di ammirazione. Alessandro fu grande come genera e 
nelle battaglie, fu saggio negli spostamenti e nelle disposizioni, isot 
dato più valoroso nel tumulto della lotta. La morte di Alessandro Ù crà 
di trentatré anni in Babilonia ci offre ancora un bello spettacolo e. a 
sua grandezza e la prova del suo rapporto con l’esercito, dal quale egli 
prese commiato con la perfetta coscienza della propria dignità. 

Alessandro ha avuto la fortuna di morire al momento giusto; possia- 
mo chiamarla una fortuna, ma è piuttosto una necessità. Affinché re- 
stasse giovane per la posterità, bisognava che una morte precoce 0 ra- 
pisse. Già l'abbiamo osservato: come Achille incomincia il mondo gre 
co, così Alessandro lo conclude. Questi giovani danno non solo 
l'intuizione più bella di se stessi, ma nel medesimo tempo offrono un’im- 
magine perfetta, compiuta, dell'essenza greca. Alessandro ha compiuto 
la sua opera e ha fissato la sua immagine e ha lasciato al mondo una del- 
le intuizioni più grandi e più belle, che noi possiamo solo offuscare con 
le nostre scadenti riflessioni. Non si attaglierebbe alla grande figura sto- 
rica di Alessandro volerlo misurare secondo un criterio moderno, quel. 
lo della virtù o della moralità, come fanno i recenti filistei fra gli storici 

Se, per restringere il suo merito, si adducesse il fatto che Alessandro 
non ha avuto un successore e non ha lasciato una dinastia, potremmo 
obiettare che proprio i regni greci formatisi dopo di lui in Asia furono la 
sua dinastia. Per due anni egli condusse spedizioni in Battriana, entrando 
in contatto con i Massageti e gli Sciti; là sorse il regno greco-battrianico, 
che esistette per due secoli. Di qui i Greci vennero in rapporto con l’In- 
dia e perfino con la Cina. La dominazione greca si diffuse sull India set- 
tentrionale, e Sandracotto (Chandragupta) è citato come colui che se ne 
liberò per primo. Il medesimo nome ricorre anche fra gli Indiani, ma per 
le ragioni già indicate possiamo far ben poco conto su queste notizie. - 
tri regni greci sono sorti in Asia Minore, in Armenia, Siria eal si onia. 
Frai regni dei successori di Alessandro, l'Egitto in particolare è ivenuto 
un grande centro per la scienza e per l arte; un gran numero di opere di 
architettura cade nel periodo dei Tolomei, come si è desunto dalle iscri- 
zioni decifrate. Alessandria divenne il centro principale del commercio, il 
luogo di riunione del costume e della tradizione orientali con la cultura 
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occidentale. Sotto il dominio di prìncipi greci fiorirono anche il regno ma- 
cedone, il regno di Tracia, fin oltre il Danubio, un regno illirico e l’Epiro. 

Alessandro dedicò un’attenzione straordinaria anche alle scienze, 
tanto che si celebra in lui il protettore più generoso delle arti dopo Pe- 
ricle. Nella sua storia dell’arte, Meyer! afferma che Alessandro si ac- 
quistò memoria eterna per il suo amore intelligente per l’arte non meno 
che per le sue conquiste. 


Sezione terza 


IL TRAMONTO DELLO SPIRITO GRECO 


Questo terzo periodo della storia del mondo ellenico, che contiene 
lo svolgimento per esteso della sventura della Grecia, ci interessa meno. 
Gli antichi generali di Alessandro, levandosi ormai come re indipen- 
denti, condussero lunghe guerre fra di loro e sperimentarono quasi tut- 
ti i rivolgimenti più avventurosi del destino. Da questo punto di vista, si 
segnala e spicca in maniera particolare la vita di Demetrio Poliorcete??. 

In Grecia gli Stati erano rimasti nella loro antica consistenza: dive- 
nuti coscienti della propria debolezza per opera di Filippo e di Ales- 
sandro, prolungavano ancora una vita apparente e andavano fieri di 
un’indipendenza non vera. Non potevano avere quel sentimento di sé 
che nasce dall’indipendenza; perciò alla loro testa si fecero avanti uo- 
mini di Stato portati alla diplomazia, oratori, i quali non erano più nel 
medesimo tempo generali, come lo era stato Pericle, per esempio. I pae- 
si della Grecia si trovavano ormai in svariati rapporti con i diversi re, i 
quali aspiravano sempre a possedere la signoria sugli Stati greci, in par- 
te a goderne anche il favore, in particolare nel caso di Atene. Infatti Ate- 
ne s’imponeva sempre, se non più come potenza, almeno come centro 
delle arti e delle scienze più elevate, in special modo la filosofia e l’elo- 
quenza. Atene si manteneva anche più libera dalla crapula, dalla roz- 
zezza e dalle passioni che dominavano negli altri Stati, rendendoli spre- 
gevoli; i re siriaci ed egiziani si stimavano onorati di far grandi doni ad 
Atene in materia di grano e di altre derrate utili. In parte anche i re ri- 
ponevano la loro gloria più eccelsa nel rendere e conservare indipen- 
denti le città e gli Stati greci. La liberazione della Grecia era divenuta, si 

può dire, la parola d'ordine universale, e chiamarsi liberatore della Gre- 
cia valeva come alto titolo di gloria. Se andiamo a vedere il significato 
politico profondo di questa parola, scopriamo che s’intendeva con essa 
che nessuno Stato greco autoctono dovesse pervenire a una signoria si- 
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gnificativa e li si voleva mantenere tutti nell’impotenza, separandoli e 
dissolvendoli. 

La speciale peculiarità che distingueva gli Stati greci era di tipo di- 
verso, assomigliava a quella degli dèi belli, ciascuno dei quali possedeva 
il suo carattere e la sua esistenza particolari, tuttavia così che questa par- 
ticolarità non pregiudicava la divinità di tutti loro. Ora che questa divi- 
nità si è indebolita ed è fuggita dagli Stati, ecco rimanere solo la parti- 
colarità arida, la separatezza odiosa, la quale si regge ostinata e caparbia 
su se stessa, e proprio perciò si trova in una posizione di dipendenza e 
di conflitto con altri. Tuttavia, il sentimento della debolezza e della mi- 
seria portò ad alleanze sparse. Gli Etoli e la loro lega*, un popolo di 
predoni, elevarono a loro diritto pubblico l’ingiustizia, la violenza, l’in- 
ganno e l'arroganza verso gli altri. Sparta fu dominata da tiranni vergo- 
gnosi e passioni odiose, così da ridursi a dipendere dai re macedoni. Do- 
po che lo splendore di Tebe si fu estinto, la soggettività beotica decad- 
de a pigrizia e a volgare ricerca del rozzo godimento sensibile. La Lega 
achea*4 si segnalò per il fine della sua associazione, ossia la cacciata dei 
tiranni, per la probità e il sentimento di una comune appartenenza. Ma 
anch'essa fu costretta a ricorrere alla politica più intricata. Per quanto 
vediamo qui, nell’insieme, si trattava di un sistema diplomatico, di un in- 
treccio senza fine d’interessi stranieri i più svariati, di un tessuto e di un 
gioco artificiali, dove i fili si combinavano sempre in modo nuovo. 

Stante la condizione interna degli Stati, spossati dall’egoismo e dal- 
la crapula, lacerati in fazioni, ciascuna delle quali si volge di nuovo al- 
l'esterno e mendica il favore dei re con il tradimento della patria, il lato 
degno di maggior interesse non è più il destino di questi Stati, bensì so- 
no i grandi individui che sorgono in mezzo alla corruttela universale e si 
consacrano con nobiltà alla loro patria. Essi appaiono come caratteri tra- 
gici: incapaci, ormai, di estirpare i mali con il loro genio e con la più 
strenua fatica, soccombono nella lotta senz’aver avuto la soddisfazione 
di restituire tranquillità, ordine e libertà alla patria, né avendo serbato 
puro il loro ricordo per i posteri. Dice Livio nella sua prefazione [9-10]: 
«Ai giorni nostri non sappiamo sopportare né i nostri errori, né i rime- 
di contro di essi». Lo stesso deve applicarsi a questi ultimi fra i Greci, i 
quali avviarono un’impresa nobile e gloriosa, ma nella quale era insita la 
certezza del fallimento. Agide e Cleomene, Arato e Filopemene*? cad- 
dero vittime dei loro sforzi per il bene della nazione. Plutarco traccia un 
quadro assai caratteristico di quell'epoca, dandoci una rappresentazio- 
ne dell'importanza che rivestivano allora gli individui. 

Ma il terzo periodo della storia greca contiene, inoltre, il contatto con 
quel popolo che doveva succedere ai Greci nel ruolo di popolo della sto- 
ria mondiale. Il titolo principale del contatto fu, allora come in passato, la 
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liberazione della Grecia. Dopo che Perseo, l’ultimo re macedone, fu vin- 
to dai Romani nel 168 a.C. e fu tradotto a Roma nel trionfo, fu attaccata e 
annientata anche la Lega achea; infine Corinto fu distrutta nel 146 a.C. Se 
abbiamo sotto gli occhi la Grecia, così come la raffigura Polibio vediamo 
che una nobile individualità poteva solo disperare di quella situazione e 
ritirarsi nella filosofia, oppure poteva soltanto morire dandosi da fare per 
la patria. Di fronte a questa particolarità della passione, di fronte a questa 
lacerazione, che schiaccia così il bene come il male, si erge un destino cie- 
co, una violenza ferrea, che svela questa condizione disonorevole nella sua 
impotenza e la fa a pezzi in una maniera che desta compassione: infatti 


guarigione, miglioramento e consolazione sono impossibili. Questo de- 
stino che fa a pezzi sono, però, i Romani. 


Parte terza 


IL MONDO ROMANO 


A colloquio un giorno con Goethe sulla natura della tragedia, riteneva 
Napoleone! che la tragedia moderna si distinguesse in maniera essenziale 
dalla tragedia antica: da un lato, noi moderni non avremmo più un desti- 
no, al quale gli uomini soggiacciano; dall’altro, al posto del fato antico, sa- 
rebbe subentrata la politica. A servire da moderno destino, per la trage- 
dia, dovrebbe essere perciò la politica, la forza irresistibile delle circo- 
stanze, davanti alla quale l’individualità avrebbe solo da piegarsi. Una for- 
za di tal fatta è il mondo romano, prescelto a gettare in catene gli individui 
coni loro costumi, così come a raccogliere nel Pantheon del dominio mon- 
diale tutti gli dèi e gli spiriti per farne un’entità universale astratta. Ecco 
la differenza fra il principio romano e il principio persiano: il primo estin- 
gue qualsiasi forma di vita, che il secondo lasciava sussistere nella misura 
più completa. Il fine dello Stato è quello di sacrificare a sé gli individui nel- 
la loro vita e nei loro costumi: il mondo è precipitato nel cordoglio, il suo 
cuore è spezzato ed è ormai firrita per la naturalità dello spirito, giunta al 
sentimento dell’infelicità. Ma solo da questo sentimento poteva sorgere lo 
spirito libero, sovrasensibile, del cristianesimo. 

Nel principio greco abbiamo visto la spiritualità nella sua gioia, nel- 
la sua serenità e godimento: lo spirito non si era ancora ritirato nell’a- 
strazione, era ancora affetto dall’elemento naturale, dalla particolarità 
degli individui, così che le virtù degli individui stessi divenivano opere 
d’arte morali. Ancora non esisteva la personalità universale astratta, poi- 
ché lo spirito doveva assumere prima la forma dell’universalità astratta, 
la quale ha esercitato la sua dura disciplina sull’umanità. D’ora innanzi, 
qui a Roma, troviamo la libera universalità, questa libertà astratta, la qua- 
le da un lato pone lo Stato astratto, la politica e la forza al di sopra del- 
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l'individualità concreta, affatto subordinata, dall’altro crea, di fronte a 
questa universalità, la personalità — la libertà interiore dell’Io, che dev’es- 
sere ben distinta dall’individualità. È 

La personalità costituisce la determinazione fondamentale del diritto: 
essa viene a esistere soprattutto nella proprietà, ma è indifferente alle de- 
terminazioni concrete dello spirito vivente, con le quali l’individualità ha 
a che fare. I due momenti che formano Roma, ossia l’universalità politica 
per sé e la libertà astratta dell'individuo dentro di sé, sono racchiusi dap- 
prima nella forma dell’interiorità. L’interiorità, questo ritirarsi in se stes- 
si, che abbiamo visto come corruzione dello spirito greco, diviene qui il 
terreno sul quale cresce un nuovo aspetto della storia mondiale. Nel con- 
siderare il mondo romano non abbiamo a che fare con una vita concreta, 
internamente ricca, bensì il momento della storia mondiale è qui l’astra- 
zione dell’universalità: il fine perseguito con durezza senza spirito né cuo- 
re è il puro dorzizio, che serve a far valere quell’astrazione. 

In Grecia la determinazione fondamentale della vita politica era la de- 
mocrazia, così come in Oriente il dispotismo; qui è l'aristocrazia, invero 
un’aristocrazia rigida, che fronteggia il popolo. Anche in Grecia la demo- 
crazia si è divisa, ma solo alla maniera delle fazioni; in Roma, a tenere di- 
sunito l’intero, sono al contrario princìpi, princìpi che si fronteggiano osti- 
li e che lottano fra loro: dapprima l’aristocrazia in lotta con i re, poi la ple- 
be in lotta con l’aristocrazia, finché la democrazia prende il sopravvento; 
a quel punto sorgono fazioni, dalle quali emerse quella posteriore aristo- 
crazia di grandi individui che ha soggiogato il mondo. Questo dualismo 
connota la natura profonda di Roma nel suo significato particolare, 

L’erudizione ha considerato la storia romana sotto le prospettive più 
disparate e ha sostenuto opinioni molto diverse e contrastanti. Ciò vale so- 
prattutto per la storia romana più antica, che è stata elaborata da tre di- 
verse classi di studiosi, dagli storici, dai filologi e dai giuristi?. Gli storici si 
attengono alle grandi linee e prendono in esame la storia come tale; pres- 
so di loro ci orientiamo ancora al meglio, poiché fanno valere avvenimen- 
ti ben definiti. Altrimenti va con i filologi. Per loro le tradizioni generali 

hanno minore importanza e puntano piuttosto su singoli aspetti, passibili 
delle combinazioni più svariate, Queste combinazioni valgono dapprima 
come ipotesi storiche e subito dopo come fatti stabiliti. In grado non mi- 
nore dei filologi anche i giuristi hanno indagato i dettagli più minuti a pro- 
posito del diritto romano e vi hanno mescolato ipotesi. Il risultato è che la 
storia romana più antica è stata dichiarata senz'altro una favola e che in tal 
modo questa materia è ricaduta per intero nella sfera dell’erudizione, la 
quale sempre si diffonde al massimo là dove c'è meno da ricavare. La poe- 
sia e i miti dei Greci devono contenere verità storiche profonde, che i fi- 
lologi traducono in storia. Ai Romani accade il contrario: i filologi li co- 
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stringono ad avere miti, intuizioni poetiche e alla base di quanto abbiamo 
finora accolto in forma storica e prosaica devono trovarsi cpopee. del 
Dopo queste avvertenze preliminari passiamo ora alla descrizione 
‘e mondo romano ha il suo centro in Italia, la quale è in tutto simile 
alla Grecia; al pari di quest’ultima anche l’Italia costituisce una peniso» 
la, sebbene non si presenti altrettanto frastagliata. In questo territorio la 
città di Roma forma il centro del centro. Nelle sue memorie lapo e a 
ne? giunge a domandarsi quale sia la città più adatta a servire da capi 
tale all’Italia, qualora l’Italia fosse indipendente e costituisse tutta qua 
ta uno Stato. Roma, Venezia, Milano possono avanzare pretese, ma su- 
bito si fa vedere che nessuna di queste città riuscirebbe a essere un 
centro. L’Italia settentrionale forma un bacino del fiume Po cc è a fat 
to diversa dalla penisola vera e propria; Venezia interviene solo in alta 
Italia, non già nel Sud. A sua volta Roma può ben essere un centro per 
l’Italia centrale e meridionale, ma può esserlo solo in maniera artificiale 
e violenta per le regioni che sottostavano al suo potere in alta Italia. ° 
Stato romano si fonda sul momento della violenza, così sul piano geo 
i e anche dal punto di vista storico. n 
Sao ca dell'Italia. non rappresenta dunque un’unità naturale, co- 
me la valle del Nilo; l’unità era sul tipo di quella che la Macedonia ave: 
va dato alla Grecia con il suo dominio. Tuttavia all’Italia mancava quel. 
la compenetrazione spirituale che la Grecia possedeva grazie gua 
glianza della cultura; infatti l’Italia era abitata da popoli mo 10. iversi 
Niebuhr ha premesso alla sua Storia romana una trattazione mo to ° - 
ta“ circa i popoli d’Italia, ma non è evidente quale sia il nesso con a sto- 
ria romana, In generale si deve guardare alla storia di Niebuhr come a 
una critica della storia romana, poiché essa consiste in una serie di trat- 
tati, i quali non hanno affatto unità di storia. Vinte. 
Abbiamo visto come principio universale del mondo romano l’inte 
riorità soggettiva. Ecco pertanto il corso della storia romana:l interiore se 
gretezza, l’interiore certezza di sé si sviluppa nell esteriorità della re al 
principio dell’interiorità soggettiva si compie e ha contenuto innenz tut 
to solo a partire dall'esterno, a mezzo della volontà particolare È so ni 
nio, del governo ecc. Lo sviluppo consiste nella purificazione ell’in 
riorità fino a quella persona astratta che si dà realtà nella proprietà priva” 
ta; le persone, indocili, possono allora essere tenute insieme solo da un p A 
tere dispotico. Ecco il generale andamento del mon o roman : i 
passaggio dalla sacra interiorità al suo contrario. L evoluzione non avvie: 
ne qui come in Grecia, dove il principio solo dispiegava e metteva in mc 
stra il contenuto, bensì è un passaggio all opposto, il quale non entra in 
scena come rovina perché è richiesto e posto dal principio stesso. 
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Quanto alle determinate distinzioni della storia romana la partizione 
usuale è quella in monarchia, repubblica e impero, come se in queste 
forme si manifestassero princìpi diversi. Ma alla base di queste forme 
dell evoluzione c'è il medesimo principio dello spirito romano. Noi dob- 
biamo Invece aver presente nella partizione il corso della storia mon- 
diale. Già prima la storia di ogni popolo della storia mondiale è stata 
suddivisa in tre periodi, e questo dato deve verificarsi anche qui. Il pry- 
mo periodo comprende gli inizi di Roma: qui, in tranquilla unità riposa- 
no ancora le essenziali opposte determinazioni fino a che le opposizio- 
ni prendono vigore e l’unità dello Stato diviene l’unità forte perché con- 
tiene innata l’antitesi e come antitesi esistente. Con questa forza lo Stato 
si volge all’esterno, nel secondo periodo, e fa la sua apparizione nel tea- 
tro della storia mondiale. È l'epoca più bella di Roma, le guerre puni- 
che e l’incontro con il precedente popolo della storia mondiale. 

Si apre una nuova scena verso Oriente, e il nobile Polibio? ci ha da- 
to la storia di questo incontro. Il regno romano raggiunge ora quell’e- 
stensione mondiale che preparò la sua caduta. Il crollo interno si pro- 
dusse quando l’antitesi arrivò alla contraddizione interna e alla comple- 
ta incompatibilità, e finì nel dispotismo, che caratterizza il terzo periodo 
La potenza romana appare allora nella sua magnificenza e nel suo splen- 
dore, ma insieme dentro di sé è profondamente spezzata, e la religione 
cristiana, che comincia con l'impero, ha un grande sviluppo Nel terzo 
periodo, infine, avviene anche l’incontro con il Nord e con i popoli er- 
manici, che ora debbono entrare nella storia mondiale. i 


Sezione prima 


ROMA FINO ALLA SECONDA GUERRA PUNICA 


Capitolo primo 
Gli elementi dello spirito romano 


Prima di passare alla storia romana dobbiamo considerare in gene- 
rale gli elementi dello spirito romano e a tal proposito dobbiamo parla- 
re innanzitutto dell'origine di Roma e sottoporla a indagine. Roma è sor- 
ta in terra di nessuno, ossia in un angolo dove si toccavano tre territori 
diversi, quelli dei Latini, dei Sabini e degli Etruschi. Roma non si è for- 
mata da un'antica stirpe, da una stirpe omogenea per natura e per co- 
stituzione patriarcale, avente un’origine risalente a tempi antichi (come 
fu il caso dei Persiani, i quali pure regnarono poi sopra un grande im- 
pero); al contrario Roma fu sin dal principio qualcosa di artefatto, vio- 
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lento, non originario. Si narra che, a fondare Roma, siano stati i discen- 
denti dei Troiani condotti in Italia da Enea; questo legame con l'Asia è 
infatti un'idea assai gradita, tanto che in Italia, in Francia e perfino in 
Germania (Xanten) ci sono alcune città che fanno risalire la loro origi- 
ne o il loro nome ai Troiani fuggiaschi. Livio [I, 13, 8] parla delle anti- 
che tribù di Roma, i Ramnenses, i Titienses e i Luceres; tuttavia voler 
considerare queste tribù come nazioni diverse e affermare che siano gli 
elementi dai quali si sarebbe formata Roma — una veduta che si è volu- 
to far valere molto spesso in età moderna® — equivale a rovesciare da ca- 
po a fondo il racconto tramandato dalla storia. 

Tutti gli storici concordano nell'affermare che già assai presto pastori 
sottomessi a capi si aggirassero sui colli di Roma, che nella sua prima 
consistenza Roma si sia costituita come Stato di predoni, e solo a fatica 
gli abitatori sparsi dei dintorni siano stati riuniti in una vita comune. Si 
danno anche notizie più dettagliate di tutte queste circostanze. Quei pa- 
stori dediti al brigantaggio accoglievano chiunque volesse aggiungersi lo- 
ro (Livio parla di una col/uvies)?; da tutti e tre i territori, fra i quali era 
situata Roma, si radunò la canaglia della nuova città. Gli storici fanno 
sapere che questo punto, situato su un colle lungo il fiume, era molto 
ben scelto e molto adatto a farne l’asilo di tutti i criminali. Storico è an- 
che il fatto che nello Stato appena formato non ci fossero donne e che 
gli Stati confinanti non volessero addivenire a connubia con esso; l’una 
e l’altra circostanza conferiscono al nuovo Stato il carattere di una so- 
cietà di predoni, con la quale gli altri Stati non volevano aver nulla in 
comune. Respingevano anche l’invito a intervenire alle feste cultuali; so- 
lo i Sabini, un semplice popolo di agricoltori, presso i quali dominava 
una ristis atque tetrica superstitio — come dice Livio® — si trovarono a 
prendervi parte, vuoi per superstizione, vuoi per paura. Il ratto delle Sa- 
bine è un fatto storico accettato da tutti. 

Qui è già racchiuso un tratto assai caratteristico, ossia adoperare la re- 
ligione come strumento ai fini del giovane Stato. Un’altra maniera di am- 
pliarsi fu di trascinare a Roma gli abitanti di città vicine e conquistate. An- 
che più tardi capitò che stranieri venissero spontaneamente a Roma, co- 
me la famiglia dei Claudii, divenuta così celebre, insieme con tutta la sua 
clientela. Il corinzio Demarato, proveniente da una famiglia illustre, si era 
stabilito in Etruria, ma vi era poco stimato perché esule e perché stranie- 
ro; suo figlio Lucumone? non potè sopportare più a lungo questa ignomi- 
nia e si recò a Roma — dice Livio [I, 34, 6] — poiché colà c'erano un popo-- 
lo nuovo e una repentina atque ex virtute nobilitas. Lucumone ascese su- 
bito a tanta considerazione da divenire in seguito re. 

Questa fondazione dello Stato è ciò che dobbiamo considerare base 
essenziale dell’originalità di Roma. Essa reca subito con sé la disciplina 
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più dura e insieme il sacrificio in vista del fine dell’associazione Uno 
Stato formatosi solo da se stesso e riposante sulla violenza deve per for- 
za essere tenuto insieme mediante la violenza. Qui non esiste un legame 
morale, liberale, bensì una condizione coatta di subordinazione, che de- 
riva da tale origine. La virtus romana è il valore militare, non solo il va- 
lore personale, bensì quello che si mostra per natura nel legame fra i 
compagni, che vale come bene supremo e può intrecciarsi a qualsiasi 
specie di violenza. Sebbene i Romani formassero una società chiusa, es- 
si non si trovavano in contrasto al loro interno con un popolo conqui- 
stato e oppresso, come i Lacedemoni; fra loro si schiuse invece la diffe- 
renza e la lotta di patrizi e plebei. 

Tale antitesi è indicata già in forma mitica in quei due fratelli, Ro- 
molo e Remo, divisi da inimicizia, Remo è seppellito sul monte Aventi- 
no, consacrato ai genii cattivi e dove hanno luogo le secessioni della ple- 
be. Dobbiamo chiederci ora come si sia prodotta questa differenza. Già 
abbiamo detto che Roma si formò per opera di pastori dediti al brigan- 
taggio e per il concorso di una canaglia proveniente da ogni dove; più 
tardi furono trascinati colà anche gli abitanti di città catturate e distrut- 
te. I più deboli, i più poveri, quanti erano sopraggiunti solo in seguito 
si trovarono di necessità in un rapporto di svilimento e dipendenza nei 
confronti di quanti avevano fondato lo Stato alle origini e di quanti si 
distinguevano per valore militare e anche per ricchezza. Di conseguen- 
za non c'è bisogno di rifugiarsi in un'ipotesi amata in tempi recenti, os- 
sia nell’ipotesi che i patrizi fossero una stirpe a sé stante!9, 

La dipendenza dei plebei dai patrizi viene presentata spesso come 
qualcosa di perfettamente legale, addirittura sacro, poiché i patrizi 
avrebbero avuto per le mani i sacra, mentre la plebe sarebbe stata per 
così dire, senza dèi. I plebei hanno lasciato ai patrizi la loro mercanzia 
ipocrita (gd decipiendam plebem, Cicerone), senza farsi un bel nulla dei 
loro sacra e dei loro àuguri; con il separare dai sacra i diritti politici, con 
lo strapparli a sé, i plebei commisero tanto poco un’empia lesione del 
sacro quanto i protestanti, allorché liberarono l’autorità politica statale 
e affermarono la libertà di coscienza. Come già detto, dobbiamo vede- 
re il rapporto fra patrizi e plebei nel senso che i poveri, quanti manca- 
vano di risorse, erano costretti a legarsi ai cittadini più ricchi e più in vi- 
sta, ricercandone il patrocinium; in questo rapporto di tutela da parte 
dei più ricchi coloro che sono tutelati assumono il nome di clienti. Tut- 

tavia troviamo molto presto anche la plebe a sua volta distinta dai clien- 
ti. Nelle controversie fra patrizi e plebei i clienti stavano dalla parte dei 
loro patroni, sebbene anche i clienti appartenessero alla plebe. Tale rap- 
porto di clientela non era giuridico, legale, come risulta dal fatto che 
scomparve via via con l’introduzione e la conoscenza delle leggi in tut- 
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te le classi. Infatti, non appena gli individui trovarono tutela nella legge, 
quel bisogno momentaneo dovette cessare. 

In quell’inizio brigantesco dello Stato bisognava che ciascun cittadi- 
no fosse soldato, poiché lo Stato si reggeva sulla guerra; l’onere era op- 
primente, poiché ciascun cittadino era costretto a mantenersi da sé du- 
rante la guerra. Tale circostanza portò con sé un indebitamento smisu- 
rato, nel quale la plebe venne a precipitare nei confronti dei patrizi. Con 
l'introduzione delle leggi anche questo rapporto arbitrario dovette ces- 
sare, seppure a poco a poco; infatti molto ci volle perché i patrizi fosse- 
ro inclini ad affrancare la plebe dal rapporto di soggezione, anzi la di- 
pendenza dovette ancor sempre sussistere in loro favore. Le leggi delle 
Dodici Tavole!! contenevano ancora molte prescrizioni indeterminate, 
moltissimo era lasciato ancora all’arbitrio del giudice; ma giudici erano 
soltanto i patrizi, e così l’antitesi fra patrizi e plebei durò ancora a lun- 
go. Solo passo dopo passo i plebei ascesero tutte le vette e acquistaro- 
no le prerogative spettate in passato ai soli patrizi. 

Nella vita greca, sebbene anch'essa non sia scaturita dal rapporto pa- 
triarcale, esistevano tuttavia all’origine l’amore e il legame farziliare; il fi- 
ne pacifico della convivenza aveva come condizione che fossero estirpa- 
ti i predoni per mare e per terra. Al contrario, secondo la leggenda, i 
fondatori di Roma, Romolo e Remo, furono essi stessi predoni, espulsi 
fin dall’inizio dalla famiglia, non cresciuti nell'amore familiare. Allo stes- 
so modo i primi Romani non hanno ottenuto le loro donne per libera 
domanda e inclinazione, bensì con la violenza. Questi inizi rozzi e sel- 
vatici della vita romana, con l'esclusione dei sentimenti della morale con- 
creta naturale, portò con sé uno degli elementi di quella vita, ossia la du- 
rezza nel rapporto familiare, una durezza egoistica, che stabilì anche in 
seguito le determinazioni fondamentali dei costumi e delle leggi roma- 

ne. Perciò non troviamo presso i Romani il rapporto familiare libero, 
bello, dell'amore e del sentimento; al posto della fiducia subentra il prin- 
cipio della durezza, della dipendenza e della subordinazione. 

Nella sua figura rigorosa e formale il matrimonio!? aveva tutto il ca- 
rattere del rapporto con una cosa; la moglie apparteneva al marito come 
sua proprietà (in z24ru72 conventio) e la cerimonia nuziale poggiava su di 
una coemptio, nella forma che poteva aver luogo in qualsiasi altra com- 
pravendita. Il marito otteneva un diritto sopra la moglie, così come se fos- 
se stata sua figlia, nonché un pari diritto sul di lei patrimonio; tutto quan- 
to la moglie acquisiva, lo acquisiva per conto del marito. Nei buoni tem- 
pi della repubblica i matrimoni erano conclusi anche con una cerimonia 
religiosa, la confarreatio, che più tardi fu omessa. Il marito conseguiva una 
potestà non minore, pari a quella datagli dalla coemptio, anche quando si 
sposava secondo la formula dell’usus, ossia quando la moglie rimaneva a 
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vivere in casa del marito senz’assentarsene per un trinoctiurm nel corso di 
un anno. Se il marito non l'aveva sposata secondo una fra le forme della 
in manum conventio, la moglie restava sotto la patria potestà o sotto la tu- 
tela dei suoi agnati, libera di fronte al marito. Perciò la matrona romana si 
procacciava onore e dignità solo tramite l'indipendenza dal marito, lad- 
dove la donna dovrebbe avere il suo onore attraverso il marito e il matri- 
monio stesso, Se il marito voleva separarsi dalla moglie secondo il diritto 
più libero, in altre parole se il matrimonio non era stato consacrato dalla 
confarreatio, aveva solo da mandarla via. 

Il rapporto dei figli era analogo. Da un lato essi erano sottomessi al- 
la patria potestà all'incirca come la moglie era sottomessa alla potestà 
del coniuge: non potevano avere proprietà, né faceva differenza se rive- 
stissero un alto ufficio nello Stato oppure no (solo i peculia castrensia e 
adventitia fanno qui una differenza). D'altro lato, una volta emancipati, 
erano fuori da qualsiasi rapporto con il padre e con la famiglia. A indi- 
care fino a che punto la condizione del figlio fosse equiparata a quella 
di uno schiavo, può ben servire l’imaginaria servitus (mancipium)*, at- 
traverso la quale dovevano passare i figli emancipati. 

Quanto all’eredità, il costume vero e proprio era che i figli se la di- 
videssero in parti uguali. Tuttavia fra i Romani l’arbitrio del testare si fe- 
ce largo nella forma più brutale. 

Così degenerati e spogli di qualsiasi valore vediamo qui i rapporti 
fondamentali della morale concreta. All’attiva durezza immorale dei Ro- 
mani, considerati sotto l’aspetto privato, corrisponde di necessità la du- 
rezza passiva della loro unione per il fine dello Stato. Data la durezza 
che pativa nello Stato, il romano si compensava con l’identica durezza 
che godeva a esercitare sul versante della famiglia — servo da una parte, 
despota dall’altra. Ciò costituisce la grandezza romana, la quale aveva 
per suo carattere specifico la dura rigidità nell’unità degli individui con 
lo Stato, con la legge e il comando dello Stato. 

Per farci più da vicino un'idea di questo spirito, dobbiamo aver pre- 
senti non soltanto le azioni degli eroi romani, quando fronteggiano il ne- 
mico come soldati o come generali, oppure quando entrano in scena co- 
me ambasciatori; qui, infatti, essi appartengono con tutta l’anima e con 
tutti i loro pensieri soltanto allo Stato e al suo comando, senza oscilla- 
zione né cedimento. Piuttosto dobbiamo esaminare anche il comporta- 
mento della plebe in tempi d’insurrezione contro i patrizi. Quante vol- 
te la plebe è stata placata, in mezzo all’insurrezione e alla dissoluzione 
dell'ordine legale, da considerazioni di carattere solo formale, quante 
volte essa è stata ingannata in merito all'adempimento delle sue richie- 
ste, fossero giuste o ingiuste! Quante volte, per esempio, il senato ha 
eletto un dittatore, senza che ci fossero né una guerra né una minaccia 


Sezione prima. Roma fino alla seconda guerra punica 241 


del nemico, solo affinché i plebei fossero reclutati come soldati e fosse- 
ro obbligati a una rigida obbedienza dal giuramento militare! Occorse- 
ro dieci anni a Licinio, per spuntare leggi favorevoli alla plebe!4; que- 
st'ultima si lasciò trattenere dall’ostacolo formale della resistenza oppo- 
sta da altri tribuni e attese con pazienza ancor maggiore l’esecuzione 
ritardata di queste leggi. 

Vogliamo chiederci come si produssero questa mentalità e questo ca- 
rattere? Ebbene, non erano affatto prodotti, bensì risiedevano, secondo 
il loro momento fondamentale, in quell’origine dalla primitiva società di 
predoni, poi nella natura che portavano con sé i popoli colà riuniti, in- 
fine nella natura determinata dello spirito mondiale com’esisteva a quel- 
l'epoca. Gli elementi del popolo romano erano etruschi, latini, sabini; 
essi dovevano contenere la naturale attitudine interiore a costituire lo 
spirito romano. Dello spirito, del carattere e della vita degli antichi po- 
poli italici sappiamo molto poco — rendiamo grazie alla povertà di spi- 
rito della storiografia romana! — e questo poco lo sappiamo perlopiù da 
quei Greci che hanno scritto di storia romana. Ma del carattere genera- 
le dei Romani possiamo dire che, a differenza di quella prima selvaggia 
poesia e distorsione di ogni cosa finita in Oriente, a differenza della bel- 
la poesia armoniosa e dell’equilibrata libertà di spirito dei Greci, qui fra 
i Romani si fa avanti la prosa della vita, la coscienza della finitezza per 
sé, l’astrazione dell'intelletto e la durezza della personalità, una perso- 
nalità che nemmeno nella famiglia allarga la sua asperità fino a una mo- 
rale concreta naturale. La personalità rimane quest’atomo senz’animo né 
spirito, e fissa in astratta universalità l’unità di tali atomi. 

Questa prosa dello spirito, esteriore come non mai, si rinviene nel- 
l’arte etrusca, perfetta nella tecnica e fedele alla natura nell’esecuzione, 
ma priva di tutta l’idealità e la bellezza greca; la si vede poi anche nel 
perfezionarsi del diritto romano e nella religione romana. 

All’intelletto non libero, senza spirito né animo, del mondo romano, 
andiamo debitori dell’origine e del perfezionamento del diritto positivo. 
Abbiamo visto in precedenza come in Oriente rapporti consuetudinari 
e morali si trasformassero in precetti del diritto. Perfino fra i Greci il co- 
stume era nel medesimo tempo diritto in senso giuridico e proprio per- 
ciò la costituzione dipendeva in tutto e per tutto dal costume e dalla di- 
sposizione d’animo, e non aveva ancora un’interna saldezza contro il mu- 
tare dell’interiorità e contro la soggettività particolare. 

I Romani hanno attuato questa grande scissione e inventato un prin- 
cipio giuridico esteriore, privo di rapporto con la disposizione d’animo 
e senza sentimento. In tal modo ci hanno fatto un grande dono, almeno 
secondo la forma, un dono del quale possiamo servirci e godere, senza 
cader vittime dell’arido intelletto, senza stimare per sé il diritto il mas- 


242 Parte terza. Il mondo romano 


simo della saggezza e della ragione. I Romani ne sono rimasti vittime, ne 
hanno vissuto; tuttavia hanno guadagnato così per gli altri la libertà del- 
lo spirito, vale a dire la libertà interiore, la quale si è sbarazzata della re- 
gione della finitezza e dell’esteriorità. Spirito, sentimento, disposizione 
d'animo, religione non hanno più da temere di restare impigliati in quel- 
l'intelletto giuridico astratto. 

Anche l’arte possiede il suo lato esteriore; l’arte libera può sorgere 
ed esercitarsi, solo dopo che nell’arte si è affinato il mestiere. Tuttavia 
sono da compiangere quanti non hanno conosciuto altro che il mestie- 
re, e non hanno voluto oltrepassarlo; allo stesso modo sarebbero da com- 
piangere quanti, una volta sorta l’arte, considerassero pur sempre il me- 
stiere la cosa più preziosa. 

Vediamo dunque i Romani così legati nell’intelletto astratto della fi- 
nitezza. È la loro determinazione suprema e perciò anche la loro co- 
scienza più elevata, nella religione. In effetti la religione dei Romani era 
questo essere legati, mentre fra i Greci la religione era serenità della li- 
bera fantasia. Siamo abituati a considerare identiche la religione greca e 
quella romana, spesso adoperiamo i nomi di Giove, Minerva ecc. senza 
distinguere divinità greche e romane. Ciò dipende dal fatto che gli dèi 
greci furono più o meno introdotti presso i Romani; tuttavia, come la 
religione egiziana non è la religione greca, anche se Erodoto e i Greci 
appresero a conoscere le divinità egizie sotto i nomi di Latona, Pallade 
ecc., così allo stesso modo la religione romana non è la religione greca. 
Abbiamo detto che nella religione greca la paura della natura si è evo- 
luta in qualcosa di spirituale, in un'intuizione libera e in una figura spi- 
rituale fantastica; abbiamo detto che lo spirito greco non è rimasto fer- 
mo al timore interiore, bensì ha trasformato il rapporto naturale in un 
rapporto di libertà e serenità. 

Al contrario i Romani si sono fermati all’interiorità muta e ottusa, di 
modo che il mondo esterno era un oggetto, qualcosa d’altro, di segreto. 
Lo spirito romano, fermo all’interiorità, cadde in quella condizione di 
legame e dipendenza, alla quale già allude l’origine della parola religio! 
(da ligare). Il romano aveva sempre a che fare con un segreto, credeva 
in tutto e andava in cerca di qualcosa di velato. Nella religione greca tut- 
to è aperto, chiaro, presente al senso e all’intuizione, non è un aldilà, 
bensì è qualcosa di amichevole, che sta al di qua; al contrario tutto si 
presenta fra i Romani come qualcosa di misterioso e sdoppiato: nell'og- 
getto essi vedevano una prima volta l'oggetto stesso, poi ancora quel che 
vi giaceva nascosto; l’intera loro storia non esce da questo sdoppiamen- 
to. La città dei Romani aveva, oltre al suo nome vero e proprio, ancora 
un nome segreto, che solo pochi conoscevano. Si crede che questo no- 
me fosse Valentia, traduzione latina di Rozza, altri ritengono che fosse 
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Amor (Roma letto a rovescio). Romolo, il fondatore dello Stato, aveva 
in più un nome sacro, Quirino, sotto il quale era venerato, e perciò i Ro- 
mani si chiamavano anche Quiriti (questo nome è connesso alla parola 
curia; nella sua etimologia si è risaliti perfino alla città sabina di Curi)!9. 

Fra i Romani la paura religiosa rimase senza sviluppo, racchiusa nel- 
la certezza di sé soggettiva. Di conseguenza la coscienza non si è data 
un’oggettività spirituale, non si è innalzata all’intuizione teoretica della 
natura divina eterna e alla liberazione in essa; la coscienza non ha rica- 
vato dallo spirito un contenuto religioso per sé. Nel romano la vuota 
soggettività della coscienza morale trova posto in ogni azione, in ogni 
proponimento, nei contratti, nei rapporti statali, nei doveri, nei rappor- 
ti familiari ecc.; per suo tramite tutti questi rapporti ricevono non solo 
la sanzione della legge, ma anche la solennità del giuramento. L’infinità 
di cerimonie in occasione dei comizi, all'ingresso nelle cariche ecc., è l’e- 
spressione e la spiegazione di questo solido legame. 

Dappertutto i sacra giocano un ruolo della massima importanza. La 
cosa più semplice assumeva d’un tratto la forma di un sacruzm e quasi si 
pietrificava. Qui ricadono, per esempio, la confarreatio in occasione dei 
matrimoni rigorosi, inoltre gli àuguri e gli auspici. La conoscenza di que- 
sti sacra è priva d’interesse e noiosa; fornisce nuovo materiale per indagi- 
ni erudite intorno alla loro origine, se etrusca, sabina o altro ancora. A cau- 
sa dei sacra si è ritenuto che il popolo romano fosse devotissimo nel suo 
comportamento; tuttavia vien da ridere a sentire imoderni parlare con un- 
zione e rispetto di quei sacra!?. Soprattutto i patrizi la sapevano lunga in 
questo campo; perciò li si è innalzati al rango di famiglie sacerdotali, li si 
è visti come stirpi sacre, come titolari e custodi della religione, al cospet- 
to dei quali i plebei divengono l’elemento senza Dio. A tal proposito ab- 
biamo già detto in precedenza il necessario. Gli antichi re erano nel me- 
desimo tempo anche reges sacrorurz. Dopo l'abolizione della dignità re- 
gale, rimase bensì un rex sacroruzz, ma al pari di tutti gli altri sacerdoti egli 
era sottomesso al pontifex maximus [Livio, II, 2, 2]. Costui dirigeva tutti 
i sacra, ai quali conferiva quella rigidità, quella fissità, che resero possibi- 
le ai patrizi di mantenersi così a lungo in codesta loro autorità religiosa. 

Ma la cosa essenziale, nella devozione, è il suo contenuto, mentre og- 
gigiorno spesso si afferma che, purché ci siano sentimenti devoti, sia poi 
indifferente quale contenuto li riempia. Sul conto dei Romani abbiamo 
già osservato che la loro interiorità religiosa non uscì da se stessa, per 
giungere al libero contenuto spirituale e morale. Si può dire che la loro 
devozione non si sia evoluta in religione; infatti rimase una devozione di 
natura formale e questo formalismo si procurò il suo contenuto altrove. 
Già dalla determinazione indicata segue che il contenuto può esser so- 
lo di natura finita, profana, poiché è sorto fuori del luogo sacro della re- 
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ligione. Perciò il carattere principale della religione romana è una certa 
fissità di determinati scopi della volontà, che i Romani vedono assolu- 
tizzati nei loro dèi e che pretendono di attuare proprio grazie agli dèi, 
considerati come potenza assoluta. È in vista di questi scopi che i Ro- 
mani venerano gli dèi, ai quali sono legati in maniera ristretta. La reli- 
gione romana è perciò la religione affatto prosaica della ristrettezza, del- 
la finalità, dell’utilità. Le sue divinità specifiche sono affatto prosaiche; 
sono situazioni, sensazioni, arti utili, che l’arida fantasia dei Romani ha 
innalzato a potenze indipendenti, opponendole a se stessa; in parte so- 
no entità astratte, che potevano divenire soltanto fredde allegorie, in par- 
te sono situazioni che apparivano proficue o nocive e che si rimetteva- 
no senz'altro alla venerazione in tutta la sua grettezza. . 

Possiamo addurre in breve solo pochi esempi. 1 Romani veneravano 
come divinità Pax, Tranquillitas, Vacuna (la quiete), Argeronia (la cura 
e l'affanno); consacravano altari alla peste, alla fame, al carbonchio del 
grano (Robigo), alla febbre e alla Dea Cloacina!8. Giunone appare fra i 
Romani non solo come Iuro Lucina, colei che aiuta nelle nascite, bensì 
anche come Iuno Ossipagina, ossia la divinità che forma le ossa dei bam- 
bini, come Iuzo Unxia, la quale unge i cardini delle porte in occasione 
dei matrimoni (altro rito che apparteneva ai sacra). Quanto poco di co- 
mune fra queste rappresentazioni prosaiche e la bellezza delle potenze 
e delle divinità spirituali dei Greci! Al contrario Giove, in quanto Iupi- 
ter Capitolinus, è la sostanza universale dell'impero romano, personifi- 
cata anche nelle divinità Rowz4 e Fortuna publica. 

I Romani sono stati in special modo i primi a non implorare gli dèi 
e a non offrire lectisternia!” solo in caso di bisogno, bensì a consacrare 
loro anche promesse e voti. Per trovare aiuto nel bisogno hanno anche 
inviato spedizioni all’estero, donde si sono fatti portare divinità e culti 
stranieri. L'introduzione degli dèi è avvenuta sulla base di un bisogno e 
la maggior parte dei templi romani è sorta per lo stesso motivo, da un 
voto e da una gratitudine obbligata, non disinteressata. Invece i Greci 
hanno istituito e ordinato i loro bei templi, le loro statue e i loro culti 
per amore della bellezza e della divinità. 

Solo un lato della religione romana ha qualcosa di attraente: le fe- 
ste?0, le quali si riferiscono alla vita dei campi e si sono conservate fin 
dai tempi più antichi. Alla loro base stanno in parte la rappresentazio- 
ne dell'età di Saturno, di una condizione anteriore ed estranea alla so- 
cietà civile e all'unione politica, in parte un contenuto naturale qualsia- 
si, il sole, il corso dell’anno, le stagioni, i mesi ecc., con allusioni astro- 
nomiche, in parte i momenti particolati del corso della natura nel suo 
rapporto con la vita pastorale e con l’agricoltura. Erano feste della se- 
mina, della mietitura, delle stagioni ecc.; la festa principale erano i sa- 
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turnali. Da questo lato ci si rivela qualcosa d’ingenuo e di significativo 
nella tradizione; tuttavia questa sfera ha nel suo complesso un aspetto 
assai meschino e prosaico; non emergono intuizioni più profonde circa 
le grandi potenze naturali e i loro processi universali. Dappertutto si ba- 
dava all’utilità esteriore, volgare, mentre l’allegria sfociava in una buffo- 
neria non proprio ricca di spirito. Da inizi analoghi si è sviluppata pres- 
so i Greci l’arte della tragedia; al contrario, presso i Romani, è degno di 
nota che quelle danze e canzoni scurrili delle feste campestri si sono con- 
servate fin nei tempi posteriori, senza che da questa forma ingenua, ma 
rozza, si sia progrediti a un vero genere artistico. 

Già abbiamo detto che i Romani hanno accolto gli dèi greci (la mito- 
logia dei poeti romani è desunta per intero dai Greci); ma l’adorazione di 
questi dèi della fantasia, così belli, appare fra i Romani qualcosa di molto 
freddo, di esteriore. Nel loro parlare di Giove, Giunone, Minerva, abbia- 
mo come l'impressione di star ascoltando questi nomi a teatro. I Greci 
hanno riempito il mondo degli dèi con un contenuto profondo e inge- 
gnoso, lo hanno abbellito di serene trovate; per loro era l'oggetto di un’in- 
venzione continua e di una coscienza ricca di pensieri; perciò nella loro 
mitologia troviamo un tesoro vasto, inesauribile, per la sensazione, il cuo- 
re e il giudizio. Lo spirito romano non si è mosso con la sua anima nei gio- 
chi di una fantasia sensuale e non se n’è compiaciuto; anzi, la mitologia 
greca appare morta ed estranea presso i Romani. Nei poeti romani, in Vir- 
gilio in particolare, l'introduzione degli dèi è stata il prodotto di un fred- 
do intelletto e dell’imitazione. Gli dèi vi divengono, per così dire, mac- 
chinari, adoperati in maniera affatto esteriore, proprio come nei nostri 
manuali letterari troviamo prescritto, fra le altre cose, che tali macchinari 
sono necessari nelle epopee per indurre allo stupore. 

I Romani si distinguevano dai Greci in maniera altrettanto essenzia- 
le riguardo ai giochi. Qui i Romani erano per natura soltanto spettatori. 
Le rappresentazioni mimiche e teatrali, le danze, le gare di corsa erano 
lasciate ai liberti, ai gladiatori, ai criminali condannati a morte. L’azio- 
ne più disonorevole compiuta da Nerone [Tacito, Annales, XVI, 4-5] fu 
quella di apparire in un pubblico teatro come cantore, suonatore di ce- 
tra, lottatore. Dal momento che i Romani erano solo spettatori, il gioco 
era per loro un'attività estranea, alla quale non erano presenti con lo spi- 
rito. Con la crescita del lusso aumentò soprattutto il gusto per le cacce 
agli animali e agli uomini. Centinaia di orsi, leoni, tigri, elefanti, cocco- 
drilli, struzzi furono esibiti e macellati per il piacere degli spettatori 
[Dione Cassio, LIV, 26; LV, 10 e LIX, 14]. Centinaia, migliaia di gla- 
diatori, nell’inscenare una battaglia navale in occasione di una festa, gri- 
davano all'imperatore, forse per commuoverlo: Morituri te salutant! 
[Svetonio, De vita Caesarum, V, 21, 6]. Invano, essi erano costretti a tru- 
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cidarsi fra di loro. Anziché dolori umani nelle profondità dell'animo e 
dello spirito, quali si producono per le contraddizioni della vita e tro- 
vano la loro soluzione nel destino, i Romani mettevano in scena una 
realtà crudele fatta di sofferenze corporee; ciò che li interessava erano 
fiumi di sangue, il rantolo della morte, l’esalazione dell'anima. 

Questa fredda negatività del semplice ammazzare denota nel mede- 
simo tempo l’uccisione interiore di un fine spirituale oggettivo. Ho ap- 
pena bisogno di menzionare gli àuguri, gli auspici, i libri sibillini, per 
rammentare come i Romani si trovassero legati a superstizioni di ogni 
sorta, dove avevano a che fare soltanto con i loro scopi. Le viscere de- 
gli animali, i fulmini, il volo degli uccelli, le sentenze delle sibille deci- 
devano gli affari e le imprese dello Stato. Tutto ciò era nelle mani dei 
patrizi, i quali se ne servivano consapevolmente per i loro scopi e ai dan- 
ni del popolo alla maniera di un legame solo esteriore. 

In base a quanto abbiamo detto i diversi elementi della religione ro- 
mana sono la religiosità interiore e una finalità pienamente esteriore. I 
fini mondani sono lasciati affatto liberi, non sono limitati dalla religio- 
ne, bensì semmai giustificati per suo tramite. I Romani erano devoti in 
tutto, qualunque fosse il contenuto delle loro azioni. Ma qui il sacro è 
solo una forma senza contenuto; perciò è di natura tale da potersi tene- 
re in pugno. A impossessarsene è il soggetto, il quale vuole i suoi scopi 


e interessi particolari, laddove la divinità autentica è quella che detiene 


in lei il potere concreto. Al di sopra della mera forma impotente se ne 
sta il soggetto, la volontà concreta per sé, capace di tenere in pugno la 
forma e autorizzata a collocare, da padrona, i propri fini particolari più 
in alto della forma. Ciò è accaduto a Roma per mano dei patrizi. Perciò 
i patrizi detengono il potere in maniera fissa, sacra, immediata e resa non 
condivisibile; il governo e i diritti politici assumono il carattere di un 
possesso privato consacrato. 

Di conseguenza non esiste un’unità sostanziale della nazionalità, non 
il bisogno bello e morale di convivere nella polis; al contrario ogni gens 
è una stirpe fissa per sé, che ha per sé i suoi penati e i suoi sacra; cia- 
scuna ha il suo specifico carattere politico e lo conserva per sempre, I 
Claudii si segnalavano per la rigida durezza aristocratica, i Valerii per la 
benevolenza verso il popolo, i Cornelii per la nobiltà di spirito. La di- 
stinzione e la limitazione si estendevano perfino al matrimonio; infatti i 
connubia dei patrizi con i plebei?! non erano considerati sacri. Tuttavia 
proprio in quell’interiorità della religione è dato nel contempo il princi- 
pio dell’arbitrio, così che proprio l’arbitrio verso il sacro si ribella con- 
tro l’altro arbitrio, quello del possesso consacrato. Infatti il medesimo 
contenuto può da un lato essere privilegiato attraverso la forma religio- 
sa, dall'altro può avere la figura, in generale, di una cosa solo voluta, del 
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contenuto di un arbitrio umano. Quando giunse il tempo, per il sacro, 
di esser degradato a forma, non soltanto esso fu saputo come forma, ma 
si dovette anche trattarlo di conseguenza, ossia metterselo sotto i piedi, 
rappresentarselo come formalismo. 

Con il sopraggiungere della disuguaglianza nella sfera del sacro la re- 
ligione trapassa nella realtà della vita dello Stato. La determinazione fon- 
damentale è costituita qui dalla disuguaglianza consacrata della volontà 
e del possesso particolare. Il principio romano ammette solo l aristocra- 
zia come sua costituzione specifica, la quale però esiste subito al proprio 
interno soltanto come antitesi, come disuguglianza. Tale antitesi è mo- 
mentaneamente appianata solo dalla necessità e dalla sventura; infatti es- 
sa racchiude una duplice violenza, così dura e malvagia nella sua intrat- 
tabilità da poter essere sopraffatta e legata in violenta unità solo me- 
diante una durezza ancora più grande. 


Capitolo secondo 


La storia di Roma fino alla seconda guerra punica 


Nel primo periodo si distinguono di per sé numerosi momenti. Lo 
Stato riceve qui la sua prima formazione sotto i re, poi ottiene una co- 
stituzione repubblicana al vertice della quale stanno i consoli. Soprav- 
viene la lotta di patrizi e plebei, finché non si appiana con l’appagamento 
delle richieste plebee; allora si fa vedere una certa soddisfazione all’in- 
terno e Roma acquista la forza per intervenire vittoriosa nella lotta con- 
tro il popolo che la precede nella storia mondiale. o. 

Per quanto riguarda le notizie sui primi re romani, non c’è qui un so- 
lo dato che non abbia sperimentato la massima confutazione da parte del- 
la critica; senonché ci si è spinti troppo innanzi, quando si è voluto nega- 
re qualsiasi credibilità a queste notizie. In tutto si dà notizia di sette re e 
perfino la critica superiore?? è costretta ad ammettere che gli ultimi sono 
affatto storici. Romolo è menzionato come fondatore di quella società di 
predoni, che avrebbe organizzato fino a farne uno Stato di guerrieri. Ben- 
ché le leggende narrate sul suo conto appaiano anche favolose, tuttavia 
contengono solo elementi corrispondenti allo spirito romano, come l’ab- 
biamo descritto. Del secondo re, Numa, si racconta che abbia introdotto 
le cerimonie religiose. Questo tratto è assai notevole, perché a Roma la re- 
ligione si presenta solo più tardi come legame dello Stato, laddove presso 

altri popoli le tradizioni religiose appaiono fin dai tempi più remoti e pre- 
cedono tutte le istituzioni civili. Il re era nel medesimo tempo sacerdote 
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(rex vien fatto derivare da gétew, sacrificare)??, Come in tutti gli Stati al lo- 
ro inizio la politica è collegata al sacerdozio e la condizione è quella di una 
teocrazia. Il re stava qui alla testa di quanti erano privilegiati dai sacra. 
La separazione dei cittadini segnalati e potenti come senatori e patri- 
zi si verificò già sotto i primi re. Romolo deve aver istituito cento patres, 
per quanto la critica superiore ne dubiti. Nella religione cerimonie casua- 
li, i sacra, divennero rigidi contrassegni distintivi e prerogative speciali del- 
le gentes e delle classi. L'organizzazione interna dello Stato si stabili a po- 
co a poco. A detta di Livio [I, 19-21], Numa istituì tutto quanto atteneva 
alla sfera divina, così come Servio Tullio introdusse le diverse classi e il 
census, in base al quale si determinava la partecipazione agli affari pub- 
blici, I patrizi ne furono scontenti, in particolare perché Servio Tullio can- 
cellò una parte dei debiti dei plebei e donò terreni dello Stato ai più po- 
veri, facendone proprietari fondiari, Egli ripartì il popolo in sei classi, la 
prima delle quali, congiunta ai cavalieri, formava novantotto centurie?4, 
mentre le classi successive ne formavano un numero comparativamente 
inferiore. Poiché si votava per centurie, la prima classe ottenne di pesare 
più di tutte. Ora sembra che, nei tempi precedenti, i patrizi avessero tut- 
to il potere nelle loro mani, ma che, dopo la suddivisione di Servio, ab- 
biano conservato solo una prevalenza. Con ciò si spiega il loro malcon- 
tento per le istituzioni di Servio. Con Servio la storia diviene più precisa; 
sotto di lui e sotto il suo predecessore, Tarquinio Prisco, si mostrano trac- 
ce di fioritura. Niebuhr si meraviglia?’ di leggere in Dionigi e in Livio che 
la costituzione più antica fosse democratica, che il voto di ciascun cittadi- 
no avesse ugual peso nell'assemblea popolare. Ma in realtà Livio dice so- 
lo che Servio abolì il suffragiur viritim. Nei comitia curiata, a causa del ge- 
neralizzarsi del rapporto di clientela che assorbiva la plebe, votavano i so- 
li patrizi e populus designa a quel tempo soltanto i patrizi. Perciò Dionigi 
non si contraddice, quando afferma che la costituzione secondo le leggi di 
Romolo fosse rigidamente aristocratica. 

Quasi tutti i re furono stranieri?6, un dato che certo caratterizza mol- 
to l'origine di Roma. Di Numa, che successe al fondatore della città, si nar- 
ra che fosse un sabino, un popolo quest’ultimo che, guidato da Tazio, do- 
veva essersi insediato su di uno dei colli romani già sotto il regno di Ro- 
molo. Più tardi, tuttavia, il paese dei Sabini appare ancora un territorio se- 
parato dallo Stato romano. A Numa seguì Tullo Ostilio, un nome che già 
allude all’origine straniera di questo re. Arco Marzio, il quarto re, era il ni- 
pote di Numa; Tarquinio Prisco discendeva da una stirpe corinzia, come 
già abbiamo detto in un’altra occasione. Servio Tullio era di Cornicolo, 
una città latina conquistata; Targuinio il Superbo era un discendente di 
Tarquinio Prisco. Sotto quest’ultimo re Roma era maturata a una grande 
fioritura; già allora si dovette stipulare con i Cartaginesi un trattato com- 
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merciale. A voler respingere questo episodio come mitico?”, si dimentica 
in quale rapporto Roma si trovasse già a quel tempo con l’Etruria econ al- 
tri popoli limitrofi, fiorenti per il commercio e per la navigazione. Già al- 
lora i Romani conoscevano benissimo la scrittura e possedevano quel ti- 
po di comprensione intellettuale per il quale molto si distinsero e che li 
condusse a quella chiara storiografia che si elogia in loro. l 

Nello sviluppo della vita statale interna i patrizi erano stati molto smi- 
nuiti e i re cercarono abbastanza spesso, per procedere contro di loro, 
di guadagnarsi un sostegno nel popolo, com'è accaduto di frequente an- 
che nella storia europea medioevale. Di Servio Tullio già abbiamo det- 
to. L'ultimo re, Tarquinio il Superbo, interpellò poco il senato negli af- 
fari dello Stato e non lo integrò alla morte di qualcuno dei suoi mem- 
bri; in generale agì come se volesse farlo scomparire del tutto. A quel 
punto subentrò uno stato di tensione, alla quale serviva solo un’occa- 
sione per scoppiare. L’offesa all’onore di una donna, l’irruzione in que- 
sto intimo santuario, della quale si rese colpevole il figlio del re, fu quel- 
l'occasione. I re furono scacciati nell’anno 244 dalla fondazione di Ro- 
ma (nel 510 a.C., se la fondazione di Roma cade nel 753 a.C.) e la carica 
di re fu abolita per sempre. 

Dai patrizi, non dai plebei, furono dunque scacciati i re. Di conse- 
guenza si ha un bel legittimare i patrizi come stirpe sacra; di fatto essi agi- 
rono contro la legittimità, dal momento che il re era il loro sommo sacer- 
dote. In tale circostanza vediamo la santità del matrimonio valere fra i Ro- 
mani come qualcosa di elevato. Il principio dell’interiorità e della pietà 
(pudor) era il principio religioso e intangibile; la sua offesa divenne l oc- 
casione per la cacciata dei re e poi anche dei decemviri?8, Perciò fra i Ro- 
mani troviamo subito anche la monogamia come qualcosa che s'intende 
da sé. Non fu introdotta in maniera esplicita da una legge; nelle Istituzio- 
ni se ne parla solo di sfuggita, là dove si dice di certi matrimoni fra con- 
sanguinei, che non sono ammessi, perché il marito non può avere due mo- 
gli. Solo in una legge di Diocleziano?’ si stabilisce a chiare lettere che nes- 
sun appartenente all'impero romano possa avere due mogli, pena l infa- 
mia, secondo quanto è fissato in proposito anche da un editto pretorio 
(cum etiam in edicto praetoris buiusmodi viri infamia notati sunt). La mo- 
nogamia vale dunque in sé e per sé, fondata nel principio dell'interiorità. 

Infine dobbiamo ancora osservare che qui, a differenza che in Gre- 
cia, la monarchia non svanì per l’interna consunzione delle famiglie rea- 
li, bensì fu scacciata con odio. Il re, sommo sacerdote, aveva commesso 
il massimo sacrilegio; il principio dell’interiorità si ribellò e i patrizi, ma- 
turati da questo episodio fino al sentimento dell’indipendenza, scaccia- 
rono la monarchia. Nel medesimo sentimento, più tardi, la plebe si sol- 
levò contro i patrizi, i Latini e i confederati si sollevarono contro i Ro- 
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mani, finché in tutto il territorio romano s’instaurò l’uguaglianza delle 
persone private (venne liberato anche un gran numero di schiavi) e il 
paese fu tenuto insieme da un dispotismo puro e semplice. 

Livio fa notare che Bruto trovò il momento giusto per la cacciata dei 
re, poiché lo Stato sarebbe andato in pezzi, se questa avesse avuto luo- 
go prima. Che cosa sarebbe accaduto — è la domanda di Livio — se que- 
sto mucchio d’individui senza patria fosse stato sciolto, prim’ancora che 
la convivenza avesse abituato gli animi gli uni agli altri? La costituzione 
statale divenne allora repubblicana di nome. A guardar meglio le cose, 
si mostra che in fondo occorse un solo cambiamento (Livio, II, 1): il po- 
tere, che spettava in passato al re come potere permzazente, passò a due 
consoli per la durata di 4 arz0. Costoro curavano con parità di poteri 
gli affari militari, giuridici e amministrativi; infatti i pretori apparvero 
solo più tardi come giudici supremi. 

Dapprima tutti i poteri erano nelle mani dei consoli; all’inizio le co- 
se andarono molto male sia all’interno sia all'esterno. Nella storia ro- 
mana sopravvenne un periodo così torbido come quello successivo al 
tramonto delle famiglie reali nella storia greca. I Romani ebbero da so- 
stenere innanzitutto una dura lotta con il loro re scacciato, che aveva 
cercato e trovato l’aiuto degli Etruschi. Nella guerra contro Porsenna i 
Romani persero tutte le loro conquiste, addirittura la loro indipenden- 
za: furono costretti a deporre le armi e a consegnare ostaggi; da un’e- 
spressione di Tacito (Historiae, III, 72) sembra perfino che Porsenna ab- 
bia preso Roma. Dopo la cacciata dei re incominciò subito anche la lot- 
ta fra patrizi e plebei. L'abolizione della monarchia era avvenuta solo a 
esclusivo vantaggio dell’aristocrazia, alla quale era passata l'autorità re- 
gia, mentre la plebe aveva perduto la difesa già trovata presso i re. 

Tutta l’autorità costituita e il potere giudiziario, tutta la proprietà 
fondiaria statale si trovavano in questo periodo nelle mani dei patrizi; il 
popolo, trascinato senza interruzione alla guerra, non poteva dedicarsi 
a occupazioni pacifiche; l'industria non poteva fiorire e il solo guadagno 
dei plebei era la parte che avevano al bottino. I patrizi facevano colti- 
vare i loro fondi da schiavi, dando parte dei loro campi ai clienti, i qua- 
li ne godevano l’usufrutto in cambio d’imposte e contributi, dunque co- 
me fittavoli. Per il tipo di contributi dei clienti questo rapporto era mol- 
to simile al rapporto feudale: dovevano contribuire al matrimonio della 
figlia del patrono, al pagamento del riscatto per il patrono caduto in pri- 
gionia, o per suo figlio, inoltre dovevano aiutare il patrono e suo figlio 
nel disbrigo dei loro incarichi ufficiali o surrogarli nelle loro perdite pro- 
cessuali. Nelle mani dei patrizi era anche l’amministrazione giudiziaria, 
senza leggi stabili e scritte, una mancanza alla quale si dovette por ri- 
medio più tardi mediante i decemviri. 
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Ai patrizi apparteneva anche tutto il potere esecutivo. Essi erano in 
possesso di tutte le cariche, del consolato, poi del tribunale di guerra e 
della censura (istituita nel 311 u.c. [443 a.C.]); in tal modo il governo 
pratico e il controllo erano rimessi solo a loro. I patrizi formavano infi- 
ne anche il senato. Molto importante appare il problema di come si com- 
ponesse il senato; tuttavia in proposito regnava una grande imprecisio- 
ne. Di Romolo si racconta [Livio, I, 8, 7] che fondò un senato costitui- 
to di cento senatori; i re successivi accrebbero questo numero e 
Tarquinio Prisco lo fissò a trecento [Livio, I, 30, 2 e 35, 6]. Giunio Bru- 
to reintegrò il senato, che si era dissolto [Livio, II, 1, 10-11]. Nel perio- 
do successivo sembra che i censori, talvolta i dittatori, abbiano proce- 
duto all’integrazione del senato. Durante la seconda guerra punica, nel 
538 u.c. [216 a.C.], fu eletto un dittatore?° il quale nominò centoset- 
tantasette nuovi senatori: a tale scopo egli prese coloro che avevano ri- 
coperto la dignità curule, gli edili plebei, i tribuni del popolo e i que- 
stori, i cittadini che avevano riportato gli spolia opima o la corona civica. 
Sotto Cesare il numero dei senatori era salito a ottocento, Augusto li ri- 
dusse a seicento. Si è considerata una grande trascuratezza da parte de- 
gli storici romani l’aver dato così poche notizie circa la composizione e 
l'integrazione del senato; ma questo punto, che per noi sembra avere 
un'importanza infinita, non era così importante per i Romani in genere: 
essi non riponevano tanto significato in determinazioni formali, ai loro 
occhi importava soprattutto come li si governasse. Del resto come si può 
supporre che i diritti costituzionali degli antichi Romani fossero così pre- 
cisi, tanto più in quel periodo, se poi si tratta per mitico il periodo stes- 
so e per epiche le sue tradizioni? 

Il popolo si trovava in un tale stato di oppressione come, per esem- 
pio, gli Irlandesi ancora pochi anni fa in Gran Bretagna?!, del tutto esclu- 
so dal governo. Diverse volte insorse e si ritirò fuori della città; talvolta 
rifiutò anche di prestare il servizio militare. Tuttavia rimane sempre un 
motivo di grande sorpresa constatare come il senato abbia potuto op- 
porre resistenza così a lungo a una maggioranza esasperata dall’oppres- 
sione ed esercitata nella guerra: infatti la lotta principale durò oltre cen- 
to anni, Che il popolo abbia potuto essere tenuto a freno per così tanto 
tempo è la prova del suo rispetto per l’ordine legale e i sacra. Alla fine, 
tuttavia, dovette accadere che si acconsentisse alle giuste richieste dei 
plebei e che, abbastanza spesso, fossero rimessi i loro debiti. La durez- 
za dei patrizi, loro creditori, la necessità di onorare i debiti con un la- 
voro da schiavi, costrinse i plebei a sollevazioni. Dapprima la plebe ri- 
chiese e ottenne solo ciò che già aveva avuto sotto i re, ossia il possesso 
del suolo e la tutela contro i potenti. Ottenne assegnazioni di terra e tri- 
buni popolari, ossia magistrati che avevano il potere d’impedire qual- 
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siasi decisione del senato. All’inizio il numero dei tribuni?? si limitava a 
due, più tardi furono dieci — un aumento semmai nocivo per la plebe, 
poiché bastava al senato guadagnarsi uno dei tribuni, affinché il parere 
contrario di quest'uno cancellasse la decisione di tutti gli altri. La plebe 
ottenne così il diritto di appello davanti al popolo: in qualsiasi caso di 
costrizione da parte dell’autorità il condannato poteva appellarsi alla de- 
cisione popolare, un privilegio d'importanza infinita per la plebe, che ir- 
ritò in particolare i patrizi. 

Poco più tardi, dietro ripetuta richiesta del popolo, furono nominati i 
decemviri, con l'abolizione dei tribuni popolari, al fine di ovviare alla man- 
canza di una legislazione ben determinata. Ma è risaputo che i decemviri 
abusarono del loro potere illimitato, fino a farne una tirannia, così da es- 
sere scacciati in occasione di uno scandalo simile a quello già toccato ai re. 
La dipendenza della clientela fu nel frattempo allentata; dopo i decemvi- 
rii clienti scomparvero a poco a poco, passando nella plebe, la quale pren- 
deva decisioni (plebiscita), perfino su affari di Stato, in assemblee separa- 
te tenute sotto i suoi tribuni; per parte sua il senato poteva solo emanare 
senatus consulta e ormai i tribuni potevano impedire i comizi e le elezioni 
tanto quanto lo poteva il senato. Passo dopo passo i plebei ottennero che 
si aprisse loro la via a tutte le cariche e uffici; tuttavia, all’inizio, un con- 
sole, un edile, un censore plebeo non erano pari ai loro colleghi patrizi, 
poiché questi ultimi mantenevano nelle loro mani i sacra; senza contare 
che, anche dopo questa concessione, occorse ancora molto tempo prima 
che un plebeo riuscisse davvero a divenire console. 

L'insieme di queste norme fu stabilito dal tribuno Licinio nella se- 
conda metà del secolo IV (387 u.c. [367 a.C.]). Licinio diede anche im- 
pulso soprattutto alla /ex agraria, della quale molto si è scritto e dibat- 
tuto fra gli studiosi recenti. I promotori di questa legge hanno causato 
a Roma in ogni tempo i sommovimenti più grandi. Di fatto i plebei era- 
no quasi esclusi da ogni possesso fondiario, mentre le leggi agrarie mi- 
ravano ad accordare loro dei campi sia nelle vicinanze di Roma, sia nel- 
le regioni conquistate, dove avrebbero dovuto tradursi colonie. Al tem- 
po della repubblica vediamo spesso i generali assegnare campi al popolo, 
ma ogni volta venire accusati di aspirare alla monarchia, proprio perché 
in passato i re avevano innalzato la plebe. 

La legge agraria esigeva che nessun cittadino dovesse possedere più 
di cinquecento iugeri: ne veniva che i patrizi si sarebbero visti obbliga- 
ti a consegnare gran parte della loro proprietà. Niebubr ha avviato in- 
dagini particolarmente estese sulle leggi agrarie? e ha creduto di fare 
grandi e importanti scoperte. Egli afferma che giammai si sia pensato di 
offendere il sacro diritto della proprietà, ma che lo Stato avrebbe asse- 
gnato in usufrutto alla plebe solo una parte dei terreni statali usurpati 
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dai patrizi, potendone tuttavia sempre disporre come di proprietà pub- 
blica. Osservo solo di passaggio che Hegewisch aveva fatto questa sco- 
perta già prima di Niebuhr?4 e che Niebuhr desume gli ulteriori dati a 
sostegno della sua affermazione da Appiano [Guerre civili, I, 7] e Plu- 
tarco [Vira di Tiberio Gracco, 8], ossia da storici greci, presso i quali egli 
stesso ammette che sia lecito rifugiarsi solo in caso estremo. Quante vol- 
te Livio parla delle leggi agrarie, quante volte Cicerone e altri, eppure 
non si riesce a desumere nulla di preciso da loro su questo argomento! 
Ecco un’altra prova dell’inesattezza degli scrittori romani. L'intera fac- 
cenda si riduce infine a un’oziosa questione giuridica. La terra presa in 
possesso dai patrizi, o la terra dove s’insediavano colonie, era in origine 
una terra di proprietà dello Stato; tuttavia apparteneva per certo anche 
ai possessori e non ricaviamo nulla di più a voler affermare che quella 
terra sia sempre rimasta di proprietà dello Stato. In questa scoperta di 
Niebuhr abbiamo a che fare con una differenza inessenziale, che sussi- 
ste nei suoi pensieri, ma non nella realtà. 

La legge Licinia fu approvata, ma fu presto trasgredita e per nulla 
osservata. Lo stesso Licinio Stolone, che aveva dato impulso alla legge, 
fu punito per il possesso di una proprietà fondiaria superiore al lecito 
[Livio, VII, 16, 9], mentre i patrizi si opposero con la massima tenacia 
alla sua applicazione. Qui dobbiamo richiamare l’attenzione in genere 
sulla differenza fra le condizioni romane, greche e le nostre. La nostra 
società civile riposa su altri princìpi, provvedimenti siffatti non vi sono 
necessari. Quanto agli Spartani e agli Ateniesi, i quali non tenevano an- 
cor fermo all'astrazione come i Romani, per loro non si trattava del di- 
ritto in quanto tale, bensì esigevano che i cittadini avessero i mezzi di 
sussistenza e richiedevano allo Stato di provvedere in tal senso. 

È questo il momento principale del primo periodo della storia roma- 
na: la plebe ottenne il diritto di ricoprire le più alte cariche statali e la sus- 
sistenza dei cittadini fu assicurata da una quota di possesso terriero spet- 
tante anche alla plebe. Solo grazie a questa unione del patriziato e della 
plebe Roma giunse a una vera consistenza interna, solo a partire da quel 
momento la potenza romana potè svilupparsi all’esterno. C'è un momen- 
to nel quale sopraggiungono l’appagamento nell’interesse comune e la 
stanchezza per le lotte intestine. Quando i popoli si volgono all’esterno 
dopo i disordini civili, appaiono allora al massimo della loro forza; rima- 
ne infatti l'eccitazione precedente, la quale non ha più un oggetto all’in- 
terno e va a cercarselo al di fuori. Questo impulso dei Romani potè na- 
scondere per un momento i difetti di quell’accordo: fu instaurato l’equi- 
librio, ma senza un centro essenziale e senza un punto di sostegno. Il dis- 
sidio doveva riesplodere terribile più tardi; prima tuttavia doveva 
mostrarsi la grandezza dei Romani nella guerra e nella conquista del mon- 


254 Parte terza. Il mondo romano 


do. A tenere uniti i Romani furono la potenza, la ricchezza e la gloria de- 
rivanti dalle guerre, così come le necessità che le guerre portano con sé. Il 
valore e la disciplina militari conferirono loro la vittoria. La tattica roma- 
na possiede caratteristiche particolari rispetto a quella greca e macedone. 
La forza della falange stava nella massa e nella compattezza. Anche le le- 
gioni romane erano chiuse, ma nel contempo erano articolate al loro in- 
terno: riunivano i due estremi della compattezza e della dispersione in 
truppe leggere, capaci di restare saldamente unite, ma anche di dispiegarsi 
facilmente. Arcieri e frombolieri precedevano l’esercito romano nell'at- 
tacco, prima che la decisione fosse lasciata alla spada. 

Sarebbe noioso seguire le guerre dei Romani in Italia, in parte per- 
ché, per sé isolate, sono insignificanti — anche la retorica dei generali in 
Livio, spesso vuota, non riesce ad accrescere molto l’interesse — in par- 
te a causa della mancanza di spirito degli storici romani. Vediamo i Ro- 
mani muovere guerra soltanto contro rerzici in genere, senza che si ven- 
ga a sapere qualcosa di più circa le individualità di questi ultimi, per 
esempio gli Etruschi, i Sanniti, i Liguri, sebbene queste guerre siano du- 
rate centinaia di anni. Caratteristico è qui il modo nel quale i Romani, 
che pure hanno dalla loro il grande diritto della storia mondiale, riven- 
dicano per sé, in occasione di minuscole offese, il piccolo diritto dei ma- 
nifesti, dei trattati e lo difendono quasi in maniera avvocatesca. In com- 
plicazioni politiche di tal sorta ciascuno può prendersela a male per quel 
che gli pare, se solo ritiene utile prendersela a male. 

I Romani ebbero a sostenere lotte lunghe e difficili con i Sanniti, gli 
Etruschi, i Galli, i Marsi, gli Umbri, i Bruzii, prima di potersi impadro- 
nire dell’Italia intera. A partire da quel momento il loro dominio si di- 
resse verso sud: misero piede in Sicilia, dove i Cartaginesi erano in guer- 
ra già da lungo tempo; poi si volsero a ovest, dalla Sardegna e dalla Cor- 
sica passarono in Spagna. Così entrarono ben presto in un frequente 
contatto con i Cartaginesi e furono costretti a formarsi una flotta con- 
tro di loro. Questo passo era più facile nell'antichità rispetto a oggi, 
quando si richiedono per servire in mare un esercizio di molti anni e co- 
noscenze superiori, La natura della guerra per mare non era allora mol- 
to diversa da quella della guerra condotta in terraferma, 

Con ciò abbiamo concluso la prima epoca della storia romana, al- 
lorché i Romani dalla conduzione di guerre da piccoli bottegai passaro- 
no a capitalisti della propria forza, con la quale dovettero apparire sul 
teatro mondiale. La dominazione romana, in complesso, non era anco- 
ra molto estesa: solo poche colonie si erano insediate al di là del Po e a 
sud una grande potenza fronteggiava quella romana. Fu la seconda guer- 
ra punica a dare lo slancio per il colossale incontro con i più potenti Sta- 
ti esistenti; per suo tramite i Romani entrarono in contatto con la Ma- 
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cedonia, l'Asia, la Siria e poi anche con l'Egitto. Centro del grande im- 
pero, che andava molto al di là, rimasero l’Italia e Roma; tuttavia que- 
sto centro era non meno violento e sottoposto a coazione, come già ab- 
biamo detto. Questo grande periodo del contatto di Roma con altri Sta- 
ti e delle molteplici complicazioni che ne sorsero, è stato descritto dal 
nobile acheo Polibio, il quale dovette assistere alla rovina della sua pa- 
tria per l’infamia delle passioni dei Greci e per la perfidia e la coerenza 
inesorabile dei Romani. 


Sezione seconda 


ROMA DALLA SECONDA GUERRA PUNICA ALL'IMPERO 


In base alla nostra partizione il secondo periodo ha inizio con la se- 
conda guerra punica, momento nel quale si decide e si determina la si- 
gnoria romana. Nella prima guerra punica i Romani avevano mostrato 
di essere all’altezza di Cartagine, che possedeva gran parte della costa 
dell’Africa e la Spagna meridionale, oltre ad aver messo saldamente pie- 
de in Sicilia e in Sardegna. La seconda guerra punica abbattè la poten- 
za di Cartagine. Lo Stato cartaginese aveva per suo elemento il mare, ma 
non possedeva un territorio originario, non formava una nazione, né 
contava su di un esercito nazionale; il suo esercito si componeva delle 
truppe di nazioni sottomesse e alleate. Ciò nonostante con un esercito 
siffatto, formato dalle nazioni più disparate, il grande Annibale spinse 
Roma vicino alla rovina. Senza nessun tipo di sostegno, forte solo del 
suo genio, egli si mantenne in Italia per sedici anni contro la costanza e 
la tenacia romane, anche se in quel periodo gli Scipioni conquistavano 
la Spagna e stringevano alleanze con i prìncipi africani. Infine Annibale 
fu costretto a correre in aiuto della patria minacciata, perse la battaglia 
di Zama nel 552 u.c. [202 a.C.] e rivide dopo trentasei anni la sua città 
natale, alla quale egli stesso dovette ora consigliare la pace. 

La seconda guerra punica fondò così nel suo risultato l’incontestabile 
supremazia di Roma su Cartagine; grazie a essa i Romani entrarono in con- 
tatto ostile con il re di Macedonia, vinto cinque anni più tardi. A quel pun- 
to fu la volta di Antioco, re di Siria. Costui opponeva ai Romani una po- 
tenza smisurata, ma fu battuto alle Termopili e a Magnesia, tanto da esse- 
re costretto a cedere ai Romanil’Asia Minore fino al Tauro?5, Dopola con- 
quista della Macedonia i Romani proclamarono libere questa regione e la 
Grecia, un proclama del quale abbiamo già trattato il significato a propo- 
sito del popolo precedente nella storia mondiale. Solo allora si arrivò alla 
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terza guerra punica, poiché Cartagine si era risollevata, destando la gelo- 
sia dei Romani. La città fu presa dopo lunga resistenza e ridotta in cene- 
re. Neppure la Lega Achea potè reggere ancora a lungo accanto alla po- 
tenza romana: i Romani cercarono la guerra, distrussero Corinto nello 
stesso anno di Cartagine e fecero della Grecia una provincia. La caduta di 
Cartagine e la sottomissione della Grecia furono i momenti decisivi a par- 
tire dai quali i Romani estesero il loro dominio. 

Roma sembrava essere ora del tutto al sicuro, nessuna potenza ester- 
na la fronteggiava. Era divenuta padrona del Mediterraneo, regione cen- 
trale di tutta la cultura. In questo periodo di vittoria si mostrano al no- 
stro sguardo gli individui grandi e moralmente felici, innanzitutto gli Sci- 
pioni. Moralmente felici essi furono, sebbene il più grande degli Scipioni 
abbia avuto una fine esteriormente infelice’, perché furono attivi per la 
loro patria, proprio mentre questa si trovava in una condizione di salu- 
te e integrità. Tuttavia, dopo che il senso della patria, l'impulso domi- 
nante di Roma, fu appagato, anche un’enorme corruzione irruppe subi- 
to nello Stato; la grandezza dell’individualità si rafforzò allora in inten- 
sità e in mezzi proprio in contrasto con gli eventi. A partire da questo 
momento vediamo l’antitesi interna di Roma affiorare di nuovo in altra 
forma; l'epoca che porta a compimento il secondo periodo è anche la 
seconda mediazione dell’antitesi. In precedenza abbiamo visto l’antitesi 
nella lotta dei patrizi contro i plebei; ora essa assume la forma d’inte- 
ressi particolari, in contrasto con la disposizione d'animo al patriottismo, 
e il senso dello Stato non la mantiene più nell’equilibrio necessario. 

Accanto alle guerre per la conquista, il bottino e la gloria appare ora il 

terribile spettacolo delle agitazioni civili e delle guerre intestine, Alle guer- 
re mèdiche seguì, presso i Greci, il bello splendore della cultura, dell’arte 
e della scienza, dove lo spirito gode nell’interiorità e nell’idealità il frutto 
di ciò che ha compiuto nella pratica. Non così a Roma. Perché al periodo 
della fortuna esterna delle armi potesse seguire un appagamento interno, 
sarebbe occorso che il principio della vita dei Romani fosse stato più con- 
creto. Ma quale principio concreto essi avrebbero potuto portare a co- 
scienza dall'interno mediante la fantasia e il pensiero? I loro spettacoli 
principali erano i trionfi, i tesori riportati come bottino di vittoria e i pri- 
gionieri di tutte le nazioni, costretti senza pietà sotto il giogo del dominio 
astratto. Il principio concreto che i Romani trovavano dentro di loro era 
soltanto quell’unità senza spirito, e il contenuto determinato poteva risie- 
dere solo nella particolarità degli individui. La tensione della virtù è ve- 
nuta meno da che il pericolo è passato. Al tempo delle prime guerre pu- 
niche il bisogno riunì i sentimenti di tutti per la salvezza di Roma. Anche 
nelle guerre successive con la Macedonia, la Siria, con i Galli in Alta Ita- 
lia era ancora in gioco l’esistenza dell'intero Stato. 
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Ma una volta passato il pericolo di Cartagine e della Macedonia, le 
guerre successive divennero sempre più la conseguenza delle vittorie: si 
trattava solo di raccoglierne i frutti. Gli eserciti furono adoperati per le 
imprese della politica e degli interessi particolari, per l'acquisto della ric- 
chezza, della gloria, del dorzinio astratto. Il rapporto con le altre nazioni 
fu il puro rapporto della violenza. L'individualità nazionale dei popoli 
non esortava ancora i Romani al rispetto, com'è il caso oggigiorno. I po- 
poli non valevano ancora come legittimi, gli Stati non si riconoscevano gli 
uni gli altri, né la loro esistenza era riconosciuta come qualcosa di essen- 
ziale. Il pari diritto all’esistenza comporta una federazione di Stati, come 
nell'Europa moderna, oppure una situazione come in Grecia, dove gli Sta- 
ti erano parificati per diritto sotto il dio delfico. Un tale rapporto verso gli 
altri popoli è inaccessibile ai Romani, poiché il loro dio è solo Iupiter Ca- 
pitolinus ed essi non rispettano i sacra degli altri popoli (così poco come i 
plebei rispettano i sacra dei patrizi); al contrario, conquistatori in senso ve- 
ro e proprio, i Romani saccheggiano il palladio delle varie nazioni. 

Roma manteneva eserciti stabili nelle provincie conquistate, procon- 
soli e propretori furono inviati colà come governatori. I cavalieri ri- 
scuotevano i dazi doganali e i tributi che avevano preso in appalto dal- 
lo Stato. Una rete di questi appaltatori (publicanò) si stese in tal modo 
su tutto il mondo romano. 

Catone? diceva dopo ogni deliberazione del senato: Ceteruz censeo 
Carthaginem esse delendam e Catone era un romano autentico. Il princi- 
pio romano risulta perciò la fredda astrazione del dominio e della violen- 
za, il puro egoismo della volontà contro altri, che non possiede soddisfa- 
zione morale interna, bensì acquista un contenuto solo tramite gli interessi 
particolari. La crescita delle provincie si tradusse in ‘un aumento del par- 
ticolarismo all’interno e nella corruzione che ne deriva. Dall’Asia furono 
portati a Roma il lusso e la dissolutezza. La ricchezza era accolta sotto for- 
ma di bottino, non era frutto dell’industria e di un’attività onesta; allo stes- 
so modo la marina non era sorta dal bisogno del commercio, ma in vista 
della guerra. Lo Stato romano fondava i suoi mezzi sulla rapina; perciò es- 
so si è lacerato anche per la spartizione del bottino. n 

La prima occasione per lo scoppio della discordia interna fu l'eredità 
di Attalo, re di Pergamo, il quale aveva lasciato i suoi tesori allo Stato ro- 
mano. Tiberio Gracco?* si alzò a proporre che li si spartisse fra i cittadini 
romani; nel contempo egli rinnovò le leggi agrarie di Licinio, rimaste del 
tutto trascurate in mezzo allo strapotere di singoli individui dominanti. La 
sua preoccupazione principale era quella di procurare una proprietà ai cit- 
tadini liberi e di popolare l’Italia di cittadini, anziché di schiavi. Ciò no- 
nostante questo nobile romano soccombette all’avida nobiltà, poiché la 
costituzione romana non poteva più essere salvata tramite la costituzione 
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stessa. Gaio Gracco, il fratello di Tiberio, perseguì il medesimo nobile 
scopo, ma ne condivise il destino. La corruzione irruppe allora senza osta- 
coli; poiché non esisteva più un fine universale per la patria, un fine es- 
senziale intrinseco, le individualità e la violenza dovettero prendere ils 
pravvento. L'enorme corruttela di Roma si rivela nella guerra con Giu. 
gurta??; costui si era guadagnato il senato con le sue largizioni di denaro 
si permetteva impunito le massime violenze e crimini. ° 
Un eccitazione generale s'impadronì di Roma in occasione della lot- 
ta contro i Cimbri e i Teutoni, che minacciavano lo Stato. Con grande 
sforzo e per merito di Mario, il vincitore di Giugurta, questi ultimi fu- 
rono annientati in Provenza, presso Aix, mentre gli altri in Lombardia 
sul Ticino. Si ribellarono allora gli alleati in Italia, ai quali non si era vo- 
luta riconoscere la loro richiesta del diritto alla cittadinanza romana. 
Mentre erano costretti a sostenere questa lotta contro una potenza enor- 
me nella stessa Italia, i Romani ricevettero la notizia che su ordine di 
Mitridate, ottantamila di loro avevano trovato la morte in Asia Minore, 
Mitridate!® era il re del Ponto, regnava sulla Colchide e sulle regioni del 
mar Nero fino alla penisola di Tauride; grazie a suo genero Ti cane o 
teva chiamare alle armi contro Roma anche le popolazioni del Caucsso, 
dell Armenia, della Mesopotamia e di una parte della Siria, Silla, che a 
va già condotto l’esercito romano nella guerra contro gli alleati lo vi N 
se. Atene, rimasta fin lì risparmiata, fu assediata e presa, ma non fu di 
strutta per rispetto verso i padri, secondo l’espressione di Silla Costui 
ritornò poi a Roma, ridusse all’obbedienza il partito popolare guidato 
da Mario e da Cinna, conquistò la città e ordinò uccisioni metodiche di 
Romani illustri. Quaranta senatori e milleseicento cavalieri furo 
crificati alla sua avidità e alla sua brama di dominio. ei 
Mitridate era vinto, ma non sgominato; così potè ricominciare la 
guerra. Nello stesso periodo Sertorio, un romano in esilio, si ribellò in 
Spagna, dove combattè per otto anni e perì solo con il tradimento L 
guerra contro Mitridate fu conclusa da Pompeo; il re del Ponto si cc. 
se dopo aver esaurito le sue risorse. Contemporanea è la guerra servile 
in Italia. Una gran massa di gladiatori e di abitanti delle montagne si ra 
raccolta sotto la guida di Spartaco"!, ma dovette cedere a Crasso Alla 
confusione si aggiungeva la pirateria diffusa in tutti i mari, che Por ; 
schiacciò rapidamente con gran dispiego di mezzi, MPeO 
Vediamo così le potenze più terribili, più pericolose, sollevarsi contro 
Roma, ma la potenza militare di questo Stato riportare su tutte la vittoria 
Sorgono ora grandi individui, come ai tempi della decadenza della Gr. . 
cia. Di nuovo le biografie di Plutarco*? sono anche qui del massimo inte. 
resse, Dallo sgretolamento dello Stato, privo ormai di un sostegno e di una 
solidità al suo interno, sono emerse queste individualità colossali, anima- 
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te dal bisogno di restaurare l’unità dello Stato, che più non esisteva nella 
disposizione d’animo comune. La loro sventura fu quella di non poter 
conservare la purezza dei costumi; infatti, ciò che essi fanno si rivolge con- 
tro l’esistente ed è un crimine. Perfino i più nobili, i Gracchi, non soc- 
combono solo all’ingiustizia e alla violenza esterne, ma sono implicati alo- 
ro volta nella corruzione e nell’ingiustizia universali. Tuttavia ciò che que- 
sti individui vogliono e fanno, ha per sé la giustificazione superiore dello 
spirito del mondo e deve infine riportare la vittoria. 

Nella completa mancanza di un’idea su come organizzare il grande 
impero, il senato non poteva affermare l’autorità del governo. La signo- 
ria era fatta dipendere dal popolo, il quale era adesso solo plebaglia e 
doveva essere nutrito con il grano delle provincie romane. Bisogna leg- 
gere Cicerone per vedere come tutti gli affari dello Stato fossero decisi 
in maniera tumultuosa con le armi in pugno, ora dalla ricchezza e dalla 
potenza dei cittadini più segnalati, ora da un ammasso di canaglia. I cit- 
tadini romani si legano a individui che li adulano e che poi si fanno avan- 
ti in fazioni, per strappare a sé la signoria di Roma. Così vediamo in 
Pompeo e Cesare i due punti luminosi di Roma fronteggiarsi l'un l’al- 
tro: da una parte Pompeo con il senato, dunque in apparenza il difen- 
sore della repubblica, dall’altra Cesare con le sue legioni e la superiorità 
del genio, Questa lotta fra le due individualità più potenti non poteva 
decidersi a Roma nel foro. Cesare s’impadronì, l’una dopo l’altra, del- 
l'Italia, della Spagna, della Grecia, sbaragliò il suo nemico a Farsalo nel 
48 a.C., si assicurò l'Asia e ritornò vincitore a Roma. 

Il dominio mondiale romano toccò così in sorte a uno solo. Questo 
importante mutamento non è da vedersi come qualcosa di casuale, ben- 
sì era necessario e condizionato dalle circostanze. La costituzione de- 
mocratica non poteva più conservarsi a Roma, ma poteva essere mante- 
nuta solo in apparenza. Cicerone, che si era acquistato molta conside- 
razione per il suo grande talento di oratore e per la sua erudizione, 
ripone lo stato di corruzione della repubblica sempre negli individui e 
nelle loro passioni. Platone, che Cicerone voleva imitare*’, sapeva be- 
nissimo che lo Stato ateniese, così com’egli se lo rappresentava, non po- 
teva esistere; perciò delineò una costituzione statale perfetta in confor- 
mità alle sue vedute. Al contrario Cicerone non pensa affatto che sia im- 

possibile conservare più a lungo la repubblica romana e va in cerca di 
un soccorso sempre solo momentaneo; non ha nessuna nozione di qua- 
le sia la natura dello Stato, soprattutto dello Stato romano. Anche Ca- 
tone dice sul conto di Cesare**: «Siano maledette le sue virtù, poiché 
hanno mandato in rovina la mia patria». 

Ma non è l’accidentalità di Cesare ad aver precipitato la repubblica, 
bensì la necessità. Il principio romano era riposto in tutto e per tutto nel 
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dominio e nell’autorità militare: non racchiudeva un punto medio spiri- 
tuale, che lo spirito potesse eleggere a scopo, a oggetto di occupazione e 
di piacere. Il fine patriottico di conservare lo Stato viene meno, quando 
l'impulso soggettivo al dominio diviene passione, I cittadini si facevano 
estranei allo Stato, poiché non vi trovavano un appagamento oggettivo; 
anche gli interessi particolari non assumevano l’indirizzo sviluppatosi fra 
i Greci, che a fronte della corruzione incipiente della realtà producevano 
ancora le massime opere d’arte nella pittura, n ‘a scultura e nella poesia 
e in particolare coltivavano la filosofia. Le opere d’arte che i Romani 
asportavano da ogni parte della Grecia, non erano loro creazioni, la ric- 
chezza non era frutto della loro industria, come in Atene, bensì era accu- 
mulata con la rapina. Eleganza e cultura erano estranee ai Romani come 
tali; essi cercavano di adottarle dai Greci e a tal fine una gran massa di 
schiavi greci fu condotta a Roma. Delo era il centro di questo commercio 
degli schiavi, tanto che alle volte in un sol giorno dovettero essere com- 
prati colà diecimila schiavi. Schiavi greci erano i poeti, gli scrittori dei Ro- 
mani, i direttori delle loro fabbriche, gli educatori dei loro figli. 

La repubblica non poteva più resistere a Roma. Dagli scritti di Ci- 
cerone, in particolare, arriviamo a vedere come tutti gli affari pubblici 
fossero decisi dall’autorità privata dei cittadini eminenti, dalla loro po- 
tenza, dalla loro ricchezza, come tutto accadesse in maniera tumultuo- 
sa. Nella repubblica non c’era più sostegno, quale poteva trovarsi ormai 
solo nella volontà di un unico individuo. Cesare, che si può ben innal- 
zare a modello di finalismo romano, Cesare, che prese le sue decisioni 
con la più autentica intelligenza e che le attuò con il massimo di attività 
€ praticità, senz’altra passione, ebbene Cesare ha fatto la cosa giusta dal 
punto di vista della storia mondiale, in quanto ha instaurato la media- 
zione e ha creato il solo modo per mantenere unito l'insieme. 

Cesare ha fatto due cose: ha placato l’antitesi all’interno e ne ha 
schiusa una nuova verso l’esterno. Fino ad allora il dominio mondiale 
era progredito solo fino alla corona delle Alpi, ma ecco Cesare aprire un 
nuovo scenario, fondare il teatro che doveva divenire il centro della sto- 
ria mondiale. Poi egli si è fatto dominatore del mondo, non già mediante 
una lotta decisa in Roma, bensì attraverso la conquista di tutto quanto 
il mondo romano. Certo Cesare stava contro la repubblica, ma in verità 
solo contro la sua ombra, poiché tutto ciò che ancora esisteva della re- 
pubblica era ormai impotente. Pompeo e tutti quanti i partigiani del se- 
nato mantenevano alte la loro dignitas, auctoritas, la signoria particolare 
sotto forma di potestà della repubblica; così la mediocrità bisognosa di 
tutela si è rifugiata sotto questo titolo. Cesare ha messo fine al vuoto for- 
malismo di questo titolo, si è eretto a signore ed è riuscito con la vio- 
lenza a mantenere unito il mondo romano contro la particolarità. 
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Ciò nonostante vediamo gli uomini più nobili di Roma convinti che 


. s ener 
la signoria di Cesare fosse qualcosa di casuale e che 1 intera situazione 
fosse legata alla sua individualità: così Cicerone, Bruto, Cassio. Costoro 


credevano che, una volta rimosso quest’unico individuo, anche la re- 
pubblica sarebbe tornata a esistere da sé. Prigionieri di questo errore 
notevole, Bruto e Cassio, l’uno dotato di un’altissima nobiltà, ltro più 
energico di Cicerone, uccisero l’uomo del quale pur stimavano e Ù 
Senonché subito dopo si mostrò che solo un singolo poteva « irigere | 
Stato romano e i Romani furono costretti a credervi. Vero è infatti che, 
in generale, un rivolgimento nello Stato si sanziona nella convinzione de: 
gli uomini proprio allorché si ripete. Così Napoleone è stato sco fitto 
per due volte e per due volte si sono scacciati i Borboni?5. ranite dat 
petizione quanto era apparso all’inizio solo un caso e una possibilità, 


viene una realtà convalidata. 
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Capitolo primo 


Roma nel periodo imperiale 


In questo periodo i Romani entrano in contatto con il popolo desti 
nato a divenire dopo di loro il popolo della storia mondiale. ‘) iamo 
considerare questo periodo da due lati essenziali, quello mon ano e quel i 
lo spirituale. A sua volta nella sfera mondana sono da evi enziare De 
momenti principali: dapprima il sovraro, poi gli individui in quanto 
li determinati come persone, il mondo del diritto. hei 

Per quanto riguarda innanzitutto l'impero, dobbiamo notare € e 
governo romano era circondato da così poco interesse, che i grande par 
saggio all'impero quasi nulla mutò nella costituzione. Solo le assem lee 
popolari non erano più adatte e scomparvero. L'imperatore era prin: 
ceps senatus, censore, console, tribuno: riuniva nella sua persona ste 
queste cariche che continuavano a esistere di nome ed era il solo le 
tentore del potere militare, qui il potere di gran lunga più pmportan . 
La costituzione era la forma, del tutto priva di sostanza, da a quale era 
fuggita ogni vita e con essa la potenza e l autorità. Il semplice mezzo per 

conservare potenza e autorità erano le legioni, che l imperatore en a 
stabili in prossimità di Roma. È pur vero che gli affari stato eran 

condotti davanti al senato e che l’imperatore vi appariva solo un sena- 
tore come un altro; tuttavia il senato era costretto a obbedire e Ù i con- 
traddiceva era punito con la morte e la confisca del patrimonio. Così ac- 
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fatto smi irito è usci 
sano s dell'erceO Siro ì uscito del tutto fuori di sé, in quanto la fi- 
Sole un GrEssere vii vo lere si è trasformata in qualcosa d’illimitato. 
che è umano, la morte: ma perfino Lo dabiio arconfine di tutto ciò 
che. Ja morte; orte è divenuta uno s 
co I eTone è perito di una morte? che può essere di csempio RSTO 
ars così come per l’uomo più rassegnato. Pere 
siedo Cri comp ra sfrenatezza la soggettività particolare non pos- 
nisi ont un uro e un passato, non conosce pentimento, né 
zioni è coli para, I pensiero - infatti tutto ciò comporta determina- 
co e, n Hu qui ogni determinazione è pienamente ca- 
del mor soEgerto 1 desiderio, il piacere, la passione, l’invenzione 
, In breve l’arbitrio in tutta la sua illimitatezza, Essa trova 
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così poco un limite nella volontà altrui, che il rapporto di una volontà 
con l’altra è semmai quello di signoria e servitù illimitate. Per quanto è 
noto agli uomini, non si trova sulla terra conosciuta altra volontà fuor- 
ché quella dell’imperatore. 

Sotto il dominio di quest’unico individuo ogni cosa è tuttavia in ordi- 

ne; le cose sono in ordine così come sono e il dominio risiede proprio nel 
fatto che tutto sta in armonia con quest'unico individuo. Perciò stesso il 
carattere degli imperatori, preso nella sua concretezza, è affatto privo d’in- 
teresse, poiché ad avere importanza non è il suo contenuto concreto. Ci 
sono stati imperatori di carattere nobile e dalla disposizione naturale al- 
trettanto nobile, i quali si sono segnalati in particolare per la loro cultura. 
Tito, Traiano, gli Antonini** sono noti come caratteri siffatti, severissimi 
verso se stessi; tuttavia anch’essi non hanno prodotto mutamenti nello Sta- 
to, né hanno mai parlato di dare al popolo romano un’organizzazione ba- 
sata sulla convivenza nella libertà. Questi imperatori furono solo un caso 
fortunato, che passa senza tracce e lascia le cose come stanno. Gli indivi- 
dui sono collocati qui in una posizione dove quasi non agiscono, poiché 
nessun oggetto si fa loro innanzi a opporre resistenza; essi hanno solo da 
volere, nel bene o nel male, e così è. A Vespasiano e Tito, imperatori glo- 
riosi, seguì Domiziano*, il tiranno più rozzo e più spregevole; tuttavia ne- 
gli storici romani si legge che il mondo si sarebbe ritemprato in pace sotto 
il suo governo. Quei singoli punti luminosi non hanno perciò mutato nul- 
la; tutto quanto l’impero era schiacciato sotto l'oppressione delle imposte 
e del saccheggio, l’Italia si spopolava, i terreni più fertili restavano incolti. 
Questa condizione sovrastava l'impero romano alla maniera di un fato. 

Il secondo momento che dobbiamo mettere in risalto è la determi- 
nazione degli individui come persone. Gli individui erano affatto ugua- 
li (la schiavitù faceva poca differenza) e privi di ogni diritto politico. Già 
dopo la guerra sociale gli abitanti dell’Italia intera erano stati equipara- 
ti ai cittadini romani e sotto Caracalla fu abolita qualsiasi distinzione”? 
fra i sudditi di tutto quanto l'impero romano. Il diritto privato sviluppò 
e completò questa uguaglianza. Il diritto di proprietà era vincolato un 
tempo a distinzioni molteplici, che ormai si erano dissolte. Abbiamo vi- 
sto i Romani muovere dal principio dell’interiorità astratta, che ora si 
realizza come personalità nel diritto privato. Il diritto privato implica 
che la persona valga come tale nella realtà che essa si dà - nella pro- 
prietà. Il corpo statale vivente e la disposizione d’animo romana, che vi- 
veva in quello come la sua anima, sono riportati ora all’isolamento indi- 
viduale del morto diritto privato. Come nell’imputridire del corpo fisi- 
co ciascun punto guadagna per sé una vita indipendente, che è però solo 
la misera vita dei vermi, così qui l'organismo statale si è dissolto negli 
atomi delle persone private. Tale è ora la condizione della vita romana: 
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da un lato il fato e l'universalità astratta del dominio, dall’altro l’astra- 
zione individuale, la persona, la quale contiene la determinazione che 
l'individuo sia qualcosa in sé, non già a misura della sua vitalità, di un’in- 
dividualità piena, bensì come individuo astratto. 

È l'orgoglio degli individui quello di valere in assoluto come perso- 
ne private, poiché l’Io ottiene così una giustificazione infinita; ma il con- 

tenuto di tale giustificazione e ciò che mi appartiene sono soltanto una 

cosa esteriore, così che il perfezionamento del diritto privato, mentre in- 
troduceva questo principio elevato, andava congiunto alla putrefazione 
della vita politica. 

L'imperatore regnava soltanto, senza governare5!; mancava, infatti, il 
termine medio giuridico e morale fra il regnante e i sudditi, mancava il 
vincolo di una costituzione e di un’organizzazione dello Stato, dove i co- 
muni e le provincie, ordinamenti di sfere della vita per sé legittime, agen- 
do nell’interesse universale incidessero sull’amministrazione generale 
dello Stato. Esistevano bensì curie nelle città, ma erano senza importanza 
oppure venivano adoperate solo come strumenti per opprimere i singo- 
li individui e per saccheggiarli in maniera ordinata. 

Davanti alla coscienza degli uomini non stava la patria, o una consi- 
mile unità morale concreta, bensì essi erano rimandati solo e soltanto alla 
rassegnazione al fato e ad attingere una perfetta indifferenza per la vita, 
quale veniva ricercata o nella libertà del pensiero o nel godimento sensi- 
bile immediato. Così l’uomo o era in rotta con l’esistenza oppure era del 
tutto votato all’esistenza sensibile. Egli trovava la sua vocazione nello sfor- 
zo di procurarsi gli strumenti del piacere, acquistandosi il favore dell’im- 
peratore oppure facendo ricorso alla violenza, dando la caccia a eredità e 
praticando l’astuzia. Altrimenti cercava pace nella filosofia, che sola po- 
teva ancora fornire qualcosa di stabile e di esistente in sé e per sé: i siste- 
mi di quel tempo, lo stoicismo, l’epicureismo e lo scetticismo, sebbene 
contrastanti, miravano al medesimo risultato, ossia a rendere lo spirito in- 
ternamente indifferente a tutto quanto offre la realtà. Perciò quelle filo- 
sofie erano molto diffuse fra le persone colte; esse producevano l’imper- 
turbabilità interiore dell’uomo e vi riuscivano mediante il pensiero, me- 
diante l’attività di produrre qualcosa di universale. Senonché questa con- 
ciliazione interiore mediante la filosofia era a sua volta solo astratta, 
interna al puro principio della personalità. Il pensiero, che si faceva og- 
getto a se stesso come pensiero puro e si conciliava, era del tutto senza og- 
getto, e l’imperturbabilità dello scetticismo innalzava a fine della volontà 
la mancanza stessa di un fine. La filosofia ha saputo solo la negatività di 
ogni contenuto ed è stata il consiglio della disperazione per un mondo che 
non aveva più nulla di solido. Essa non poteva soddisfare lo spirito viven- 
te, il quale anelava a una concilazione superiore. 
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Il cristianesimo 


Abbiamo osservato che Cesare inaugurò il nuovo mondo dal lato rea- 
le; ma quanto all'esistenza spirituale e interiore esso si schiuse sotto Au- 
gusto. Abbiamo riconosciuto il principio dell'impero nella finitezza e 
nella soggettività particolare innalzatesi all’infinità; ebbene, all’inizio del- 
l'impero, proprio in quello stesso principio della soggettività nacque al 
mondo la salvezza. Essa nacque nella persona di un uomo, di guest’uo- 
mo, dunque nella soggettività astratta, ma così che, al contrario, la fini- 
tezza è soltanto la forma della sua apparizione, mentre a costituirne l’es- 
senza e il contenuto è piuttosto l’infinità, l'essere per sé assoluto. Il mon- 
do romano, come l’abbiamo descritto, nella sua sconsolatezza e nel 
dolore per esser stato abbandonato da Dio ha prodotto la rottura con 
la realtà e ha destato il comune anelito a un appagamento quale si può 
raggiungere solo nell’interiorità dello spirito; così ha preparato il terre- 
no per un mondo spirituale superiore. Il mondo romano fu il fato che 
soffocò gli dèi e la vita serena votata al loro culto, fu la potenza che pu- 
rificò l'animo umano da ogni particolarità. L'intera sua condizione as- 
somiglia perciò al luogo di una nascita e il suo dolore alle doglie del par- 
to di un altro spirito superiore, che si è rivelato con la religione cristia- 
na. Questo spirito superiore contiene la conciliazione e la liberazione 
dello spirito, in quanto l’uomo acquista coscienza di quel che lo spirito 
è nella sua universalità e infinità. L'oggetto assoluto, la verità, è lo spi- 
rito; ma poiché l’uomo stesso è spirito, così egli è presente in quest’og- 
getto e nel suo oggetto assoluto ha trovato l'essenza, la propria essenza. 
Tuttavia, al fine di superare l’oggettività dell'essenza, al fine di ottenere 
che lo spirito sia presso di sé, occorre negare la naturalità dello spirito, 
nella quale l’uomo esiste come uomo particolare, empirico — e così l’e- 
straneità è cancellata e si compie la conciliazione dello spirito. 

Dio è conosciuto come spirito solo in quanto è saputo come trino. 
Questo nuovo principio è il cardine intorno al quale gira la storia mon- 
diale. Fin qui arriva la storia e a partire di qui riprende il suo corso. 
«Quando i tempi furono maturi, Dio mandò suo figlio» — si legge nella 
Bibbia [Paolo, Galati, 4, 4]. Ciò vuol dire soltanto che la coscienza di 
sé si era elevata fino a quei momenti che appartengono al concetto del- 
lo spirito e fino al bisogno di afferrarli in maniera assoluta. È quanto ora 
dobbiamo mostrare più da vicino. 

Dei Greci abbiamo detto che il loro spirito aveva per legge: «Uomo, 
conosci te stesso». Lo spirito greco era coscienza dello spirito, ma dello 
spirito limitato, che aveva come ingrediente essenziale l'elemento natu- 
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rale. Lo spirito domina bensì sulla natura, ma l’unità di spirito domi- 

nante e natura dominata era a sua volta ancora un’unità naturale, Lo spi- 

rito appariva come spirito determinato in una moltitudine d’individua- 
lità di spiriti del popolo e dèi; era rappresentato tramite l’arte, nella qua- 
le l'elemento sensibile è elevato solo fino al termine medio della forma 

e della figura belle, non già fino al pensiero puro, 

Presso i Romani abbiamo trovato il momento dell’interiorità, che 
mancava ai Greci; tuttavia, poiché esso era formale e indeterminato il 
suo contenuto era attinto alla passione e all’arbitrio, al punto che il mas- 
simo della follia poteva accompagnarsi alla paura della divinità (si veda 
la deposizione di Ispala?? riguardo ai baccanali, cfr. Livio, XXXIX, 13) 
L elemento dell’interiorità si è poi realizzato ancor più come personalità 
degli individui, una realizzazione adeguata al principio e così altrettan- 
to formale e astratta. Infinito sono per me proprio in quanto sono que- 
sto Io, la mia esistenza è la mia proprietà ed è il mio riconoscimento co- 
me persona. Più in là codesta interiorità non va; ogni altro contenuto vi 
è svanito. In tal modo gli individui sono posti come atomi, ma nel me- 
desimo tempo stanno sotto il duro dominio di quell’uno che, come wm0- 
nas monadum, è il potere sopra le persone private. 

Questo diritto privato è perciò altrettanto inesistente, non è affatto 
riconoscimento della persona, e la condizione giuridica è completa man- 
canza di diritti. In base al principio della sua personalità il soggetto ha 
solo il diritto di possedere, e la persona delle persone ha il diritto di pos- 
sederle tutte, così che il singolo diritto è insieme abolito e illecito. La 
miseria di tale contraddizione è però la disciplina del mondo mediante 
la quale il mondo viene 4//evato?. ‘Allevare’ è un composto di ‘levare’ 
significa ‘levare verso qualcosa’, nel senso di ‘tirare su’; al fondo c’è una 
qualche salda unità e verso di essa occorre esser tirati su e educati, on- 
de divenire adeguati al fine. È un rimuovere, un disabituare, come mez- 
zo per condurre a un fondamento assoluto. Quella contraddizione del 
mondo romano altro non è che il rapporto di questo allevare, di questa 
disciplina; è la disciplina della cultura, mediante la quale la persona ma- 
nifesta nel contempo la propria nullità. 

l Ma dapprima ciò appare come disciplina solo 4 zoî, mentre per quan- 
ti vi sono allevati essa è un cieco destino, al quale rassegnarsi in ottusa 
sofferenza. Manca ancora la determinazione superiore, ossia che l’inte- 
riorità stessa giunga al dolore e alla nostalgia, ossia che l’uomo non so- 
lo sia allevato, ma appaia altresì ritirarsi fin nelle profondità di se stes- 
so. Quanto era solo nostra riflessione deve sorgere per il soggetto come 
riflessione sua propria, egli deve sapersi dentro di sé misero e nullo. Co- 
me abbiamo detto, bisogna che la sventura esteriore divenga il dolore 
interiore dell’uomo: l’uomo deve sentirsi il negatore di se stesso, deve 
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capire che la sua sventura è la sventura insita nella sua natura, che pro- 
prio lui è separato e sdoppiato nell’interiorità. La determinazione della 
disciplina interiore, del dolore per la propria nullità, per la propria mi- 
seria, dell’aspirazione a oltrepassare questo stato d'animo, è da ricerca- 
re altrove che nel mondo romano. Essa conferisce al popolo ebraico il 
suo significato e la sua importanza per la storia mondiale: di qui è sor- 
to il principio superiore, lo spirito pervenuto all’assoluta coscienza di sé, 
lo spirito che si riflette dentro di sé a partire da ciò che è altro da lui, e 
che costituisce il suo sdoppiamento e il suo dolore. Espressa nella ma- 
niera più pura e più bella, troviamo questa definizione del popolo ebrai- 
co nei salmi di Davide e nei Profeti; qui, a formare il contenuto, sono 
l’anima assetata di Dio, il profondo dolore per i propri errori, la richie- 
sta di giustizia e di pietà. La raffigurazione mitica di questo spirito si tro- 
va subito all’inizio dei libri ebraici, nella storia del peccato originale. 
Vi si narra che l’uomo, creato a immagine e somiglianza di Dio, avreb- 
be perduto il suo stato di assoluta soddisfazione per aver mangiato del- 
l'albero della conoscenza del bene e del male. Qui il peccato consiste so- 
lo nella conoscenza: questa è l'elemento peccaminoso e per causa sua l’uo- 
mo si è giocato la felicità naturale. È una profonda verità: il male risiede 
nella coscienza; infatti gli animali non sono né buoni né malvagi, e così il 
semplice uomo naturale. Solo la coscienza dà luogo alla separazione del- 
l’Io, inteso secondo la sua infinita libertà come arbitrio, dal puro conte- 
nuto della volontà, del bene. La conoscenza è il peccato originale come 
superamento dell'unità naturale; perciò quel peccato non è una storia ac- 
cidentale, bensì è la storia eterna dello spirito. Lo stato d’innocenza, que- 
sta condizione paradisiaca, è lo stato animale. Il paradiso è un parco, do- 
ve possono rimanere solo gli animali, non già l’uomo. L'animale è in unità 
con Dio, ma solo in sé. Soltanto l’uomo è spirito, ossia è per se stesso. Ma 
questo essere per sé, questa coscienza sono nel medesimo tempo la sepa- 
razione dallo spirito divino universale. Quando mi mantengo nella mia 
astratta libertà contro il bene, ecco il punto di vista del male. Perciò îl pec- 
cato originale è il mito eterno dell’uomo, è il peccato tramite il quale l’uo- 
mo si fa uomo. Rimanere fermi a questo punto di vista è tuttavia il male, e 
proprio questo sentimento di dolore per se stessi e di nostalgia troviamo 
espresso in Davide, quando canta: «Signore, fammi un cuore puro, uno 
spirito nuovo, certo» [Salmi, 51, 12]. 

Questo sentimento è già visibile nel peccato originale, dove non è però 
ancora formulata la conciliazione, bensì il permanere nella disgrazia. Tut- 
tavia anche qui è contenuta nel medesimo tempo la profezia della conci- 
liazione, soprattutto nella frase: «Al serpente dovrà essere calpestata la te- 
sta» [Gexesi, 3, 15] — ma in maniera ancor più profonda nelle parole det- 
te da Dio, una volta visto che Adamo aveva mangiato di quell’albero: 
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«Guarda, Adamo è divenuto come uno di noi, possiede il sapere del bene 
e del male» [Gexesi, 3, 22]. Dio conferma le parole del serpente. In sé e 
per sé ecco dunque la verità: mediante lo spirito, mediante la conoscenza 
dell’universale e dell’individuale, l’uomo afferra nel pensiero Dio stesso. 
Ma queste sono solo le parole di Dio, non sono ancora le parole dell’uo- 
mo, il quale rimane in preda al suo sdoppiamento. L’appagamento che na- 
sce dalla conciliazione non esiste ancora per l’uomo, ancora non si è tro- 
vato l’appagamento assoluto, ultimo, dell’intera natura dell’uomo, bensì 
esso esiste solo per Dio. Per ora il sentimento del dolore per la propria 
condizione rimane per l’uomo il punto d'arrivo. 

Ad appagare l’uomo sono dapprima soddisfazioni finite, riposte nel- 
la famiglia e nel possesso della terra di Canaan. Egli non è appagato in 
Dio. A Dio sono resi sacrifici nel tempio, davanti a Dio si espiano le pro- 
prie colpe mediante sacrifici esteriori e pentimento interiore. Ma questo 
appagamento esteriore, riposto nella famiglia e nel possesso, viene strap- 
pato al popolo ebraico nella disciplina del regno romano. Invero già i re 
siriaci avevano oppresso il popolo ebraico, tuttavia solo i Romani han- 
no negato la sua individualità. Il tempio di Sion è distrutto, il popolo 
votato al servizio di Dio è disperso come polvere. Qui è strappato per- 
ciò qualsiasi appagamento e il popolo è rigettato nella condizione del 
mito primitivo, nella condizione del dolore intrinseco alla natura uma- 
na stessa. Al fato universale del mondo romano si oppongono ora la co- 
scienza del male e l’indirizzo rivolto al Signore. Si tratta solo di amplia- 
re questa idea fondamentale fino a un significato oggettivo universale e 
di assumerla come ciò che costituisce l’essenza stessa dell’uomo, il com- 
pimento della sua natura. 

In passato per gli Ebrei era la terra di Canaan a valere come entità 
concreta ed essi stessi valevano come popolo di Dio. Ma ora quel con- 
tenuto è perduto e ne nasce il sentimento dell’infelicità e del disperare 
in Dio, al quale quella realtà si collegava in maniera essenziale. Perciò la 
miseria non è qui stordimento in un fato cieco, ma energia infinita del- 
la nostalgia. Lo stoicismo insegnava soltanto che il negativo non esiste e 
che il dolore non c’è; al contrario il sentimento ebraico persevera nella 
realtà e vi pretende la conciliazione: esso riposa infatti sull’unità orien- 
tale della natura, ossia della realtà, della soggettività e della sostanza del- 
l’Uno. Dalla perdita della realtà solo esteriore lo spirito è respinto nella 
sua interiorità; il lato della realtà si purifica così in qualcosa di univer- 
sale attraverso la relazione con l’Uno. L’antitesi orientale di luce e tene- 
bra è trasferita qui nello spirito, e la tenebra è il peccato. In cambio del- 
la realtà negata non rimane altro che la soggettività stessa, la volontà in- 
teriore dell’uomo, presa come volontà universale; solo in tal modo 
diviene possibile la conciliazione. 
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Peccato è la conoscenza del bene e del male come separazione; tut- 
tavia proprio la conoscenza guarisce l’antica infermità ed è la sorgente 
della conciliazione infinita. Conoscere vuol dire infatti annullare quan- 
to c'è di esterno, di estraneo alla coscienza: è il ritorno della soggettività 
nella sua interiorità. Trasferito nella coscienza di sé reale del mondo, ciò 
significa la conciliazione del mondo. Dall’inquietudine del dolore infini- 
to, dove i due lati dell’antitesi sono l’uno in relazione all’altro, scaturi- 
sce l’unità di Dio e della realtà posta come negativa, ossia della sogget- 
tività separata da Dio. La perdita infinita è ripianata solo dall’infinità di 
Dio e in tal modo diviene un infinito guadagno. 

L'identità di Dio e del soggetto venne al mondo, quando i tempi fu- 
rono maturi: la coscienza di questa identità è la conoscenza di Dio nel- 
la sua verità. Il contenuto della verità è lo spirito stesso, il movimento 
interiore vivente. La natura di Dio, di essere puro spirito, si rivela al- 
l’uomo nella religione cristiana. Ma che cos'è lo spirito? Lo spirito è ’U- 
no, l'infinito uguale a se stesso, l'identità pura, la quale in secondo luo- 
go si separa da sé come altro da sé, come essere per sé e dentro di sé 
contro la sostanza universale. Tuttavia questa separazione è superata, 
perché la soggettività atomistica, in quanto semplice relazione con sé, è 
a sua volta la sostanza universale, l'identità con sé. Quando diciamo che 
lo spirito è la riflessione interiore assoluta attraverso l'assoluta distin- 
zione di se stesso, è l’amore come sentimento, il sapere come spirito, ciò 
vuol dire che lo spirito è concepito come #rino: il Padre, il Figlio e la lo- 
ro differenza, concepita nella sua unità come spirito. Inoltre dobbiamo 
notare che tale verità contiene la relazione dell’uomo alla verità stessa. 
Lo spirito si oppone a sé come altro da sé ed è ritorno a sé a partire da 
questa differenza. L'altro, concepito nell’idea pura, è il figlio di Dio; ma 
quest'altro, nella sua separatezza, è il mondo, la natura e lo spirito fini- 
to: perciò lo spirito finito è posto a sua volta come momento di Dio. 

Così l’uomo stesso è contenuto nel concetto di Dio e il suo esservi 
contenuto può esprimersi col dire che nella religione cristiana è posta 
l’unità di Dio e dell’uomo. Tale unità non può concepirsi in maniera 
piatta, quasi che Dio sia solo uomo e l’uomo sia altrettanto Dio; al con- 
trario l’uomo è Dio solo a condizione di superare la naturalità e la fini- 
tezza del proprio spirito e d’innalzarsi fino a Dio. Per l’uomo, parteci- 
pare alla verità e sapersi a sua volta un momento dell’idea divina impli- 
ca la rinuncia alla naturalità: infatti la natura è illibertà e assenza di 
spirito. In questa idea di Dio riposa anche la conciliazione del dolore e 
dell’infelicità interiore dell’uomo. L’infelicità stessa è saputa ormai co- 
me qualcosa di necessario a mediare l’unità fra l'uomo e Dio. L'unità in 
sé esiste dapprima solo per la coscienza pensante, speculativa; tuttavia 
essa deve esistere anche per la coscienza sensibile, rappresentativa, de- 
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ve farsi oggetto per il mondo, deve apparire, e invero nella figura sensi- 
bile propria dello spirito, ossia la figura umana. Cristo è apparso, un uo- 
mo è Dio, Dio è uomo; così sono venute al mondo conciliazione e pa 
ce. Dobbiamo ricordarci qui dell’antropomorfismo greco, del quale db 
biamo detto che non andò abbastanza avanti. Infatti la serenità naturale 
greca non è ancora progredita fino alla libertà soggettiva dell’Io, non an- 
cora fino a questa interiorità, non ancora fino alla determinazione dello 
spirito come quest'uomo. 

All’apparizione del Dio cristiano appartiene inoltre l’unicità nel suo 
genere; può accadere soltanto una volta, poiché Dio è soggetto e nel- 
l'apparire come soggettività egli è solo un individuo a esclusione degli 
altri. I lama sono prescelti ogni volta di nuovo, poiché in Oriente Dio è 
saputo solo come sostanza, e per la sostanza la forma infinita esiste so- 
lo in maniera esteriore in una pluralità d’individui particolari. Ma la soo- 
gettività, in quanto relazione infinita con sé, possiede già in lei la sua for 
ma e al suo apparire è solo una a esclusione di ogni altra " 

i Per di più l’esistenza sensibile dov'è lo spirito è solo un momento tran- 
sitorio. Cristo è morto; solo da morto è assunto al cielo e siede alla destr 
del Padre, solo così è spirito, Cristo stesso dice: «Quando non sarò più f ; 
voi, lo spirito vi guiderà în tutta la verità» [Giovanni, 16,5 -13]. Solo A for. 
no di Pentecoste gli apostoli furono colmi dello Spirito Santo. Per lic o- 
stoli Cristo, da vivo, non era quel che egli divenne per loro più tardi com 
spirito della comunità: solo per la comunità Cristo divenne davvero - 
scienza spirituale. Altrettanto sbagliato è intendere il rapporto alla stre» 
gua di un ricordo, quasi che ci ricordassimo di Cristo come di una perso. 
na storica esistita un tempo, Ci si domanda allora come siano andate le co- 
se quanto alla sua nascita, a suo padre e a sua madre, alla sua educazion 
familiare, ai suoi miracoli, ovvero che cosa egli sia stato da un punto di vi 
sta non spirituale. Anche chi guarda solo ai suoi talenti, al suo carattere e 
alla sua moralità, finisce per metterlo sulla stessa linea di Socrate e di al- 
tri, per quanto voglia collocarne più in alto la morale. Eccellenza del c: 

rattere, moralità ecc., tutto ciò non è il bisogno ultimo dello spirito. A tal 
fine si richiede che l’uomo riceva nella sua rappresentazione il cono tt 

speculativo dello spirito. Se Cristo dev'essere soltanto un individuo ec. 
cellente, perfino senza peccato, ma nulla più, allora la rappresentazione 
dell idea speculativa, della verità assoluta, è negata. Senonché è propri 

di questa verità che si tratta ed è di qui che bisogna partire. Fate pure di 
Cristo quel che volete sul piano esegetico, critico, storico, mostrate come 
vi pare che le dottrine della Chiesa sono sorte nei concili per questo e per 
quell Interesse e passione dei vescovi, oppure sono provenute di qui Ù di 
là; quale che sia la natura di tutte queste circostanze, la sola vesti è 
che cosa sia l’idea o la verità in sé e per sé. i STONES 


271 


Sezione terza 


A convalidare la divinità di Cristo è la testimonianza dello spirito, 
non già i miracoli, poiché solo lo spirito conosce lo spirito. I miracoli 
possono essere la via verso la conoscenza. Miracolo significa interruzio- 
ne del corso naturale delle cose; tuttavia ciò che va sotto il nome di cor- 
so naturale è qualcosa di molto relativo — per esempio l’azione del ma- 
gnete è un miracolo. Anche il miracolo della missione divina non dimo- 
stra nulla; anche Socrate recò allo spirito una nuova coscienza di sé in 
contrasto con il corso abituale della rappresentazione. La questione prin- 
cipale non è la missione divina, bensì la rivelazione e il contenuto di quel- 
la missione. Cristo stesso biasima i farisei, i quali pretendono da lui mi- 
racoli, e parla dei falsi profeti, che compiranno miracoli. 

Ci rimane ancora da esaminare comse la rappresentazione cristiana ab- 

bia preso forma di Chiesa. Svolgere il processo di questa formazione a par- 
tire dal concetto del cristianesimo condurrebbe troppo lontano; qui sono 
da indicare solo i momenti generali. Il primo momento è la fondazione del- 
la Chiesa cristiana, nella quale il principio della Chiesa è formulato con in- 
finita energia, ma dapprima in maniera astratta. Lo troviamo nei Vangeli, 
dove il tema fondamentale è l’infinità dello spirito, la sua elevazione nel 
mondo spirituale, il solo dotato di verità, con ripudio di tutti i vincoli mon- 
dani. Con una parresia infinita Cristo si leva in mezzo al popolo ebraico. 
«Beati i puri di cuore, perché vedranno Dio» — dice nel Discorso della mon- 
tagna [Matteo, 5, 8], una sentenza di una semplicità ed elasticità suprema 
contro qualunque onere possa imporsi all’esterno all’animo umano. Il 
cuore puro è il suolo sul quale Dio è presente all’uomo: chi è penetrato da 
questa sentenza è armato contro tutti i vincoli e le superstizioni estranee. 
Alla prima si aggiungono ora le altre sentenze: «Beati i portatori di pace, 
perché saranno chiamati figli di Dio»; «Beati quelli che sono perseguitati per 
amore della giustizia, perché loro è il regno dei cieli» [Matteo, 5, 9-10]; «Sia- 
te perfetti, come lo è il padre vostro che sta nei cieli» [Matteo, 5, 48]. Qui 
abbiamo una richiesta molto determinata di Cristo. L’elevazione infinita 
dello spirito fino alla semplice purezza è posta a capo di tutto come base. 
La forma della mediazione non è ancora data, ma il punto d'arrivo è fis- 
sato come un precetto assoluto. 

Per quanto poi riguarda il rapporto di questo punto di vista dello 
spirito con l’esistenza mondana, di nuovo codesta purezza viene qui pro- 
posta come base sostanziale. «Se mirate per prima cosa al regno di Dio e 
alla sua giustizia, tutto vi sarà dato» [Matteo, 6, 33]; e «e sofferenze di 
questo mondo non valgono quella magnificenza» [Paolo, Romani, 8, 18]. 
Qui Cristo afferma che le sofferenze esteriori non sono da temere né da 
fuggire come tali, poiché sono nulla al confronto di quella magnificen- 
za. Proprio perché appare astratta, questa dottrina diviene anche pole- 
mica. «Se il tuo occhio destro ti dà scandalo, strappalo e gettalo via da 
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te; se la tua mano destra ti dà scandalo, strappala e gettala via da te. È 
meglio che una delle tue membra vada in malora, ma che l’intero corpo 
non sia gettato all’inferno» [Matteo, 5, 29]. Ciò che potrebbe offuscare 
la purezza dell'anima dev'essere annientato. Altrettanto si dice riguardo 
alla proprietà e al guadagno: «Non abbiate cura della vostra vita, di quel 
che mangerete e berrete, né del vostro corpo, di che lo si vestirà. Forse 
che la vita non è più del cibo e il corpo non è più dell'abito? Guardate 
gli uccelli sotto la volta del cielo, non seminano, non mietono, non rac- 
colgono nei granai, eppure il padre vostro celeste li nutre. Forse che voi 
non siete più di loro?» [Matteo, 6, 25-26]. 

Così il lavoro volto alla sussistenza è ripudiato. «Se vuoi essere per- 
fetto, va’, vendi ciò che hai e dallo ai poveri; allora avrai un tesoro in 
cielo, vieni e seguimi» [Matteo, 19, 21]. Se seguissimo senz'altro questo 
precetto, ne verrebbe un capovolgimento: i poveri diverrebbero i ricchi. 
Così in alto è posta la dottrina di Cristo, che tutti i doveri e i vincoli mo- 
rali sono indifferenti al suo confronto. A un giovane, che ancora voleva 
seppellire suo padre, Cristo dice: «Chi ama il padre e la madre più di 
quanto ami me, non è degno di me» [Matteo, 10, 37]. E così parlò: «Chi 
è mia madre? e chi sono i miei fratelli?», E stesa la mano destra sopra i 
suoi discepoli rispose: «Guardate, ecco mia madre, ecco i miei fratelli. 
Poiché chi fa la volontà del padre mio che sta nei cieli, costui è mio fra- 
tello, mia sorella e mia madre» [Matteo, 12, 48-50]. Sta perfino scritto: 
«Non dovete immaginare che sia venuto a portare la pace sulla terra. Non 
sono venuto a portare la pace, ma la spada. Sono venuto ad aizzare l'uo- 
mo contro suo padre, la figlia contro sua madre, la nuora contro i suoce- 
ri» [Matteo, 10, 34-35]. Qui è insita un’astrazione da tutto quanto ap- 
partiene alla realtà, perfino dai vincoli morali. Possiamo dire che mai si 
è parlato in termini così rivoluzionari come nei Vangeli, poiché tutto ciò 
che altrimenti è valido è posto come indifferente, da non stimare. 

Il seguito è che questo principio si è sviluppato, l’intera storia suc- 
cessiva è la storia del suo sviluppo. La realtà più immediata è questa, che 
gli amici di Cristo formano una società, una comunità. Già abbiamo os- 
servato che solo dopo la morte di Cristo lo spirito potè venire sui suoi 
amici, solo a quel punto essi poterono afferrare la vera idea di Dio, va- 
le a dire che l’uomo si è redento e conciliato in Cristo. In Cristo, infat- 
ti, viene conosciuto il concetto dell'eterna verità, ossia che l’essenza del- 
l’uomo è lo spirito, e l’uomo raggiunge la verità solo spogliandosi della 
sua finitezza e abbandonandosi alla pura coscienza di sé. Cristo, l’uomo 
in quanto tale, colui nel quale è apparsa l’unità di Dio e dell’uomo, ha 
illustrato nella sua morte, nella sua storia in genere, la stessa storia eter- 
na dello spirito — una storia che ogni uomo ha da compiere in lui stes- 
so, per esistere in qualità di spirito o per divenire figlio di Dio, cittadi- 
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no del suo regno. I seguaci di Cristo, che si riuniscono in questo senso 
e che hanno il fine di vivere nella vita spirituale, formano la comunità, 
la quale è il regno di Dio. «Dove due o tre sono raccolti nel mio nome» 
(ovvero nella determinazione di ciò che io sono) — dice Cristo — «là so, 
no io in mezzo a loro» [Matteo, 18, 20]. La comunità è una vita reale, 

irito di Cristo. cu 
PIA arr tristiana non deve affatto ridursi ai soli detti personali di 
Cristo: soltanto negli apostoli si presenta la verità posta, sviluppata. Que- 
sto contenuto si è sviluppato nella comurità cristiana. La comunità si trovò 
dapprima in un duplice rapporto, da un lato nel rapporto con il mons do 
romano, dall’altro in quello con la verità che mirava a sviluppare. oglia- 
mo ripercorrere in maniera separata queste diverse relazioni. 


La comunità si trovava nel mondo romano e qui doveva avvenire la dif- 
fusione della religione cristiana. Dapprima la comunità dovette tenersi 
lontana da ogni attività nello Stato, costituire una società per sé separata 
e non reagire a decreti statali, opinioni e azioni. Esclusa dallo Stato e ni 
ma nel non ritenere l’imperatore il proprio signore supremo illimitato, u 
oggetto di persecuzione e odio. Allora questa infinita libertà interiore si 
rivelò attraverso la grande costanza con la quale furono soppotrtati con pa- 
zienza dolori e affanni per amore della somma verità. A conferire al cri- 
stianesimo questa diffusione all’esterno e questa forza interiore furono 
meno i miracoli compiuti dagli apostoli che non il contenuto, la verità del- 
la dottrina. Cristo stesso afferma: «Molti mi diranno quel giorno: Signo- 
re! Signore! Forse che non abbiamo annunciato profezie in tuo nome, 
scacciato diavoli in tuo nome, fatto molte cose in tuo nome? Allora di 
chiarerò, rivolgendomi loro: Non vi ho mai conosciuti prima d’ora, anda- 
te via tutti lontano da me, malfattori!» [Matteo, 7, 22-23]. 
Per quanto riguarda la relazione con la verità, è di particolare im- 
portanza osservare che il dogra, il contenuto teoretico, fu modellato già 
nel mondo romano, mentre lo sviluppo dello Stato a partire dal princi- 
pio cristiano è di molto successivo. I padri della Chiesa ei concili han 
no fissato il dogma; tuttavia un momento capitale in vista di questa for- 
mulazione fu lo sviluppo precedente della filosofia. Guardiamo più da 
vicino il rapporto tra la filosofia di quel tempo e la religione. Giù si è os- 
servato che l’interiorità e la soggettività romane, quali si mostravano in 
maniera solo astratta come personalità senza spirito nell irriducibilità 
dell'Io, si erano purificate fino alla forma dell’universalità tramite la fi- 
losofia dello stoicismo e dello scetticismo. Con ciò fu guadagnato il ter- 
treno del pensiero e Dio fu saputo nel pensiero come colui che è uno, 
infinito. L'universalità esiste qui solo come predicato privo d'importan. 
za, dunque non è in sé soggetto, bensì a questo scopo ha bisogno de 
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contenuto concreto, particolare. Ma l'ente uno e universale, in tutta 
l'ampiezza della fantasia, è orientale in genere; all’Oriente, infatti, ap- 
partengono le intuizioni smisurate, che spingono ogni cosa limitata al di 
là di se stessa. Rappresentato sul terreno stesso del pensiero, l’Uno orien- 
tale è il Dio invisibile e insensibile del popolo israelitico, ma esistente 
nel medesimo tempo per la rappresentazione come soggetto. Questo 
principio è divenuto d’ora innanzi il principio della storia mondiale. 

Nel mondo romano la riunione di Oriente e Occidente era avvenuta 

dapprima in maniera esteriore tramite conquista; ora avvenne anche dal- 
l'interno, in quanto lo spirito dell'Oriente si distese sopra l'Occidente. I 
culti di Iside e Mitra erano diffusi per tutto il mondo romano; perduto nel- 
le cose esteriori e negli scopi finiti, lo spirito anelò a qualcosa d'infinito. 
Ma l'Occidente aspirava a un’universalità più profonda, tutta interiore, a 
un infinito che includesse anche la determinatezza. Fu di nuovo in Egit- 
to, invero ad Alessandria, nel centro della comunicazione fra Oriente e 
Occidente, che il problema dell’epoca fu stabilito per il pensiero; ma que- 
sta volta la soluzione fu lo spirito. Ad Alessandria i due principi si sono in- 
contrati nella scienza e sono stati diffusi per la via della scienza. In parti- 
colare è degno di nota il modo nel quale colà Ebrei colti, come Filone, col- 
legarono forme astratte della sostanza concreta, trasmesse da Platone e 
Aristotele, con la propria rappresentazione dell’infinito e seppero vedere 
Dio secondo il concetto più concreto dello spirito, determinato come A6- 
yos. Così anche i profondi pensatori di Alessandria? hanno compreso l’u- 
nità della filosofia platonica con quella aristotelica e il loro pensiero spe- 
culativo è pervenuto a quelle idee astratte che sono anche il contenuto fon- 
damentale della religione cristiana. 

Fra i pagani la filosofia aveva già assunto la tendenza a presentare alla 
religione pagana come istanze le idee riconosciute per vere. Platone ave- 
va ripudiato del tutto la mitologia e fu accusato di ateismo insieme ai suoi 
seguaci. Al contrario gli Alessandrini tentarono di mostrare nelle imma- 
gini degli dèi greci una verità speculativa e l’imperatore Giuliano l’Apo- 
stata fece di nuovo suo questo aspetto, affermando che i culti pagani fos- 
sero in stretto legame con la razionalità. I pagani furono quasi costretti a 
far vedere che anche i loro dèi non erano semplici rappresentazioni sensi- 
bili e tentarono di spiritualizzarli. Senza dubbio la religione greca contie- 
ne una ragione, poiché la sostanza dello spirito è la ragione e il prodotto 
dello spirito dev'essere per forza un che di razionale; la differenza sta so- 
lo in questo, se la ragione esista in maniera esplicita nella religione oppu- 
re se vi esista solo in maniera oscura e come fondamento. 

Se i Greci hanno spiritualizzato la loro religione, così i Cristiani a loro 
volta hanno cercato nella loro un significato più profondo anche quanto 
al contenuto storico. Proprio come Filone trovava allusioni a una verità 
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più profonda nel testo mosaico e idealizzava l'elemento esteriore della 
narrazione, così facevano anche i Cristiani, da un lato in chiave polemica, 
dall'altro ancor più per amore della cosa stessa. Tuttavia, solo perché i 
dogmi si sono aggiunti alla religione cristiana tramite la filosofia, non è le- 
cito affermare che siano estranei al cristianesimo e non vi avessero nulla a 
che fare. È del tutto indifferente quale sia l'origine di qualcosa; la que- 
stione è solo se sia vero in sé e per sé. Molti credono di aver fatto abba- 
stanza, per espungere qualcosa dal cristianesimo, se lo bollano come re- 
taggio neoplatonico?*. Tuttavia non si tratta di sapere se una certa dottri- 
na cristiana sia contenuta proprio così nella Bibbia, sebbene tutto si ridu- 
ca a questo, negli ultimi tempi, per gli studiosi di esegesi. La lettera uccide, 
lo spirito vivifica [Paolo, Corinzi, II, 3, 6] — sono essi stessi a dirlo, eppu- 
re distorcono questa verità, scambiando l'intelletto per lo spirito. 

È stata la Chiesa a riconoscere e stabilire quelle dottrine, è stato lo 
spirito della comunità. «Credo in una Chiesa santa»?” — è un articolo di 
fede; così pure Cristo stesso ha detto: «Lo spirito vi guiderà in tutta la 
verità» [Giovanni, 16, 13]. Infine al concilio di Nicea (nel 325 d.C.) fu 
fissata una professione di fede alla quale ci atteniamo ancora oggi; inve- 
ro essa non aveva una forma speculativa, tuttavia la profondità della spe- 
culazione s'intreccia nella maniera più stretta con l’apparizione stessa di 
Cristo. Già in Giovanni [1, 1] — «in principio era il Logos e il Logos era 
presso Dio, e Dio era il Logos» — vediamo l’inizio di una concezione più 
profonda: il pensiero più profondo fa tutt'uno con la figura di Cristo, 
con la sua storia e la sua apparizione esteriore. Proprio qui è la gran- 
dezza della religione cristiana: pur in tutta la sua profondità è facile da 
capire per la coscienza da un punto di vista esteriore e invita nel mede- 
simo tempo ad andare più in profondità. Si addice a qualsiasi grado di 
cultura e dà insieme soddisfazione alle esigenze più elevate. 


Abbiamo parlato del rapporto della comunità, da un lato, con il mon- 
do romano, dall'altro con la verità contenuta nel dogma. Ora veniamo 
al terzo rapporto, che è tanto dottrina quanto mondo esteriore, ossia al- 
la Chiesa. La comunità è il regno di Cristo, e Cristo ne è l’efficace spiri- 
to presente; infatti questo regno ha una presenza reale, non soltanto fu- 
tura. Perciò questa presenza spirituale possiede anche un'esistenza este- 
riore non solo accanto al paganesimo, ma anche accanto all’esistenza 
mondana in genere. Infatti come esistenza esteriore la Chiesa non solo 
è religione a fronte di un’altra religione, ma nel medesimo tempo è esi- 
stenza mondana a fronte di un’esistenza mondana. L'esistenza religiosa 
è retta da Cristo, il regno mondano è retto dall’arbitrio degli individui 
stessi. In questo regno di Dio deve ora sopravvenire un’organizzazione. 
Dapprima tutti gli individui si sanno ricolmi di spirito; l’intera comunità 
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conosce la verità e la esprime; tuttavia a fianco di questa comunanza si 
fa avanti la necessità di un direttivo, capace di guidare e ammaestrare, 
distinto dalla moltitudine della comunità. Come direttori sono eletti co- 
loro che si segnalano per talenti, carattere, energia della devozione, san- 
tità di condotta, erudizione e cultura in genere. I direttori sono i depo- 
sitari del sapere della vita universale sostanziale, sono i maestri di code- 
sta vita, sono coloro che stabiliscono quale sia la verità e ne dispensano 
il godimento; perciò si distinguono dalla comunità in quanto tale come 
i sapienti e i governanti si distinguono dai governati. Lo spirito come ta- 
le spetta al direttivo dotato di sapere, nella comunità lo spirito esiste so- 
lo in sé. Lo spirito esiste per sé e cosciente di sé nel direttivo: di conse- 
guenza quest’ultimo è un'autorità sia per la sfera spirituale sia per quel- 
la mondana, un'autorità per la verità e per il rapporto del soggetto con 
la verità, affinché l’individuo si comporti secondo verità. 

Mediante questa differenza sorge nel regno di Dio un regno eccle- 
stastico. Esso è necessario, essenziale; ma la ragione più immediata del- 
l’esistenza di un regime di autorità per la sfera spirituale sta nel fatto che 
la soggettività umana non si è ancora sviluppata come tale. Nel cuore la 
volontà malvagia è invero abbandonata, ma la volontà, in quanto volontà 
umana, non è ancora coltivata fino in fondo dalla divinità; la volontà 
umana è liberata solo in maniera astratta, non già nella sua realtà con- 
creta; l’intera storia successiva non sarà altro che la realizzazione di que- 
sta libertà concreta, Finora si è solo superata la libertà finita, al fine di 
raggiungere la libertà infinita, tuttavia la luce della libertà infinita non 
ha ancora illuminato la sfera mondana. La libertà soggettiva non vale an- 
cora come tale, l'intelligenza non si regge sulle sue gambe, bensì esiste 
solo nello spirito di un’autorità estranea. Così il regno spirituale si è de- 
terminato come regno ecclesiastico, come rapporto della sostanza dello 
spirito con la libertà umana. A questa organizzazione interna si aggiun- 
ge ancora il fatto che la comunità ottiene anche un’esteriorità determi- 
nata e un possesso mondano separato. In quanto appartiene al mondo 
ecclesiastico, questo possesso è soggetto a una custodia particolare; la 
conseguenza immediata è che la Chiesa non ha da versare imposte allo 
Stato e gli ecclesiastici sono sottratti alla giurisdizione mondana. Ne de- 
riva che la Chiesa provvede a governarsi da sé quanto al suo patrimonio 
e agli stessi individui che la compongono. Così sorge nella Chiesa uno 
spettacolo contrastante: mentre dal lato mondano si trovano soltanto 
persone private e la potenza dell’imperatore, qui c'è la completa demo- 
crazia della comunità, la quale elegge da sé i suoi direttori. Questa de- 
mocrazia trapassò però ben presto in aristocrazia tramite l'ordinazione 
sacerdotale; tuttavia lo sviluppo ulteriore della Chiesa non ha il suo po- 
sto qui, bensì appartiene solo al mondo sopravvenuto in seguito. 
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Attraverso la religione cristiana l’idea assoluta di Dio è pervenuta alla 
coscienza nella sua verità. Qui l’uomo si trova accolto altresì in base alla 
sua natura autentica, data nell’intuizione determinata del Figlio. L'uomo, 
considerato per sé come finito, è insieme anche fatto a immagine e somi- 
glianza di Dio ed è la fonte dell’infinità che è in lui; è fine a se stesso, pos- 
siede un valore infinito e la destinazione all’eternità. Così l’uomo ha la sua 
patria in un mondo sovrasensibile, in un’interiorità infinita, che egli gua- 
dagna solo a prezzo di rompere con l’esistenza e con la volontà naturali, 
lavorando a spezzarle dentro di sé. Questa è la coscienza di sé religiosa. 
Tuttavia, al fine di entrare nella sfera e nel movimento della vita religiosa, 
bisogna che la natura umana ne sia capace. Tale capacità è la èbvapug in 
vista di quell’evépyeva. Perciò dobbiamo ancora considerare le determi- 
nazioni risultanti per l’uomo dal lato del suo essere coscienza di sé in ge- 
nerale, in quanto la sua natura spirituale è punto di partenza e presuppo- 
sto. Queste determinazioni non sono ancora a loro volta di natura con- 
creta, bensì sono i primi principi astratti acquisiti al regno mondano dalla 
religione cristiana. In primo luogo: la schiavitù è impossibile nel cristia- 
nesimo, poiché l’uomo è ora intuìto in Dio quale uomo secondo la sua na- 
tura universale; ogni singolo individuo è un oggetto della grazia di Dio e 
del fine ultimo divino: Dio vuole che ‘uf? gli uomini siano beati. Senza 
nessuna particolarità, in sé e per sé, l'uomo ha dunque ai propri occhi un 
valore infinito, invero già come uomo, un valore infinito che supera qual- 
siasi particolarità di nascita e patria. l 

L'altro, il secondo principio è l’interiorità dell’uomo in relazione al 
caso. L'umanità possiede il terreno di una libera spiritualità in sé e per 
sé, dal quale deve venire tutto il resto. Il luogo nel quale deve abitare ed 
essere presente lo spirito divino, questo terreno è l’interiorità spirituale; 
esso diviene il luogo della decisione per ogni accidentalità. Ne segue che 
quanto abbiamo considerato in precedenza fra i Greci come forma del- 
la morale concreta, non ha più nel mondo cristiano il suo punto di vi- 
sta nella medesima determinazione. Infatti quella morale era la consue- 
tudine senza riflessione, mentre il principio cristiano è l’interiorità che 
sta per sé, il terreno sul quale cresce la verità. Una morale senza rifles- 
sione non può reggere più a lungo contro il principio della libertà sog- 
gettiva. La libertà greca era la libertà della fortuna e del genio, ancora 
condizionata da schiavi e da oracoli; ora invece si fa avanti il principio 
della libertà assoluta in Dio. L'uomo non si trova più in rapporto di di- 
pendenza, bensì d'amore, cosciente di appartenere all’essenza divina. In 
vista degli scopi particolari l’uomo si determina ora da se stesso, sa di 
essere la potenza universale sopra ogni cosa finita. Ogni particolare re- 
cede di fronte al terreno spirituale dell’interiorità, la quale si toglie di 
mezzo solo di fronte allo spirito divino, In tal modo decade ogni super- 
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stizione degli oracoli e del volo degli uccelli, l’uomo è riconosciuto co- 
me potenza infinita della decisione. 

I due princìpi appena trattati spettano allo spirito in sé. Il riparo in- 
teriore è destinato da un lato a formare il cittadino della vita religiosa, a 
farsi adeguato allo spirito di Dio; d’altro lato è il punto di partenza per 
il rapporto con il mondo ed è il compito per la storia cristiana. La con- 
versione devota non può rimanere nell’interiorità dell’animo, bensì de- 
ve divenire un mondo reale presente, che si comporti secondo la deter- 
minazione di quello spirito assoluto. La devozione dell’animo non im- 
plica ancora la sottomissione della volontà soggettiva, considerata nel 
suo rapporto verso l'esterno; al contrario vediamo ancora tutte le pas- 
sioni tanto più imperversare nella realtà, quanto più quest’ultima è de- 
terminata, dall’alto del mondo intelligibile, come priva di diritto e di va- 
lore. Il compito è perciò quello di plasmare l’idea dello spirito anche nel 
mondo del presente spirituale immediato. 

A tal proposito dobbiamo ancora fare un’osservazione generale. Da 
sempre si è voluto istituire un’antitesi fra ragione e religione come fra re- 
ligione e mondo; tuttavia, considerata più da vicino, questa è solo una 
differenza. La ragione in genere è l’essenza dello spirito, dello spirito di- 
vino così come umano. La differenza fra religione e mondo sta solo nel 
fatto che la religione come tale è ragione nell'animo e nel cuore, è un 
tempio della verità e della libertà rappresentate in Dio, mentre lo Stato 
è in base alla medesima ragione un tempio della libertà umana nel suo 
sapere e volere la realtà, una realtà avente un contenuto che possiamo 
chiamare a sua volta divino. Così la libertà nello Stato riceve conferma 
e convalida dalla religione, in quanto il diritto elevato a morale concre- 
ta nello Stato è solo l'attuazione di quel che costituisce il principio fon- 
damentale della religione. Il compito della storia è solo quello di far sì 
che la religione appaia come ragione umana, che il principio religioso, 
insediato nel cuore umano, si produca anche in forma di libertà mon- 
dana. Così è superata la divisione fra l'intimità del cuore e l'esistente. A 
questa realizzazione è chiamato però un altro popolo, o meglio altri po- 
poli, ossia i popoli germzaziici. All’interno dell'antica Roma il cristianesi- 

mo non poteva trovare il suo terreno reale e formare di qui un regno. 


Capitolo terzo 


Il regno bizantino? 


. Con Costantino il Grande la religione cristiana salì sul trono del- 
l'impero; a Costantino seguì una serie d’imperatori cristiani, interrotta 
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soltanto da Giuliano, il quale potè fare però poco per l'antica religione 
decaduta. Il regno romano abbracciava tutta la terra civilizzata, dall’o- 
ceano occidentale fino al Tigri, dall’interno dell’Africa fino al Danubio 
(Pannonia, Dacia). In questo regno smisurato la religione cristiana fu 
presto diffusa dappertutto. Roma non era già più da lungo tempo la re- 
sidenza assoluta degli imperatori; prima di Costantino diversi imperato- 
ri avevano risieduto a Milano o in altri luoghi. Costantino eresse una se- 
conda residenza nell’antica Bisanzio, che assunse il nome di Costanti- 
nopoli. Qui fin dall'inizio la popolazione era composta di Cristiani e 
Costantino dispiegò ogni risorsa, affinché la sua nuova residenza egua- 
gliasse in splendore l’antica. L'impero sussisteva ancor sempre nella sua 
totalità, finché Teodosio il Grande rese permanente la divisione già oc- 
corsa in passato per periodi limitati e lo ripartì fra i suoi due figli. 

La signoria di Teodosio recò in sé l’ultimo barlume di quello splen- 
dore che aveva reso magnifico il mondo romano. Sotto di lui furono 
chiusi i templi pagani, abolite le cerimonie e i sacrifici, proibita la reli- 
gione pagana stessa; tuttavia quest’ultima scomparve per intero da sé a 
poco a poco. I retori pagani dell’epoca” non sanno esprimere abba- 
stanza il loro stupore e la loro meraviglia per il contrasto smisurato fra 
i tempi passati e il presente: «I nostri templi sono divenuti sepolcri. I 
luoghi sacri, abbelliti un tempo dalle sacre statue degli dèi, sono coper- 
ti ora di sacre ossa (reliquie dei martiri); uomini che hanno patito una 
morte vergognosa per i loro delitti, uomini dai corpi striati di sangue e 
dalle teste conservate sotto sale sono oggetto di venerazione». Tutto 
quanto era spregevole, ora è sublime, tutto ciò che in passato si era ri- 
tenuto elevato, ora è caduto nella polvere. Ecco il contrasto smisurato 
al quale danno voce gli ultimi pagani con profondo lamento. 

Il regno romano fu ripartito fra i due figli di Teodosio®0, Il più anzia- 
no, Arcadio, ricevette il regno orientale: l'antica Grecia con la Tracia, l’A- 
sia Minore, la Siria, l'Egitto; il più giovane, Onorio, il regno occidentale: 
l'Italia, l'Africa, la Spagna, la Gallia, la Britannia. Subito dopo la morte di 
Teodosio subentrò il disordine e le provincie romane furono sopraffatte 
dalle nazioni straniere. Già sotto l’imperatore Valente i Visigoti, premuti 
dagli Unni, avevano chiesto d’insediarsi al di qua del Danubio; la richie- 
sta era stata soddisfatta, purché essi avessero a difendere in cambio le pro- 
vincie di confine dell'impero. Senonché, maltrattati, essi insorsero; Va- 
lente fu battuto e rimase sul campo di battaglia. I successivi imperatori 
adularono i prìncipi di questi Goti. Alarico, l’audace principe dei Goti, si 
diresse verso l’Italia. Stilicone, generale e ministro di Onorio, lo fermò nel 
403 d.C. conla battaglia di Pollenza, così come più tardi sconfisse Rada- 
gaiso, condottiero degli Alani, degli Svevi e di altri ancora. Alarico si vol- 
se allora contro la Gallia e la Spagna, per ritornare in Italia dopo la cadu- 
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ta di Stilicone. Roma fu da lui assalita e saccheggiata nel 410. Più tardi si 
avvicinò Attila con la potenza terribile degli Unni — una di quelle pure ap- 
parizioni orientali, che si gonfiano alla semplice maniera di un fiume tem- 
pestoso, che tutto abbattono, ma spariscono nel giro di poco tempo, non 
più visibili se non per le tracce lasciate nelle rovine. Attila fece irruzione 
in Gallia, dove gli fu opposta un’accanita resistenza sotto Ezio, nel 451, 
presso Chalons-sur-Marne. La vittoria rimase indecisa. In seguito Attila 
puntò verso l’Italia e morì nel 453. Tuttavia, subito dopo, Roma fu presa 
e saccheggiata dai Vandali sotto Genserico. Ormai la dignità degli impe- 
ratori romani d'occidente era divenuta una farsa e Odoacre, re degli Eru- 
li, mise termine al loro vuoto titolo. 

L'impero orientale rimase in piedi ancora a lungo, mentre in quello 
occidentale si formava, dalle orde barbariche sopravvenute, un nuovo 
popolo di Cristiani. All’inizio la religione cristiana si era tenuta lontana 
dallo Stato, e il suo sviluppo riguardava il dogma e l’organizzazione in- 
terna, la disciplina ecc. Ora però essa era divenuta dominante: era una 
potenza politica, un movente politico. Vediamo così la religione cristia- 
na in due forme: da una parte le nazioni barbariche, che dovevano ap- 
prendere dall'inizio ogni tipo di cultura, acquisire innanzitutto i primis- 
simi elementi della scienza, del diritto, della costituzione statale; dall'al- 
tra popoli coltivati, in possesso di scienza greca e di cultura orientale più 
raffinata. Presso questi ultimi la legislazione civile era completa, così co- 
me l'avevano sviluppata alla perfezione i grandi giuristi romani, tanto 
che la raccolta dispostane dall’imperatore Giustiniano! desta ancor og- 
gi l'ammirazione del mondo. Qui la religione cristiana è inserita in una 
cultura già pronta, non scaturita dalla nuova religione; al contrario fra 
quelle nazioni barbariche il processo della cultura incomincia daccapo 
e prende avvio proprio dal cristianesimo. 

Questi due regni formano così un contrasto notevolissimo, nel qua- 
le abbiamo sotto gli occhi il grande esempio di come fosse necessario 
che un popolo avesse a produrre la sua cultura nel senso della religione 
cristiana. La storia del regno romano d'oriente, così altamente civilizza- 
to, dove avremmo creduto che lo spirito del cristianesimo potesse veni- 
re afferrato nella sua verità e purezza, ci presenta una successione mil- 
lenaria di continui delitti, debolezze, infamie e mancanza di carattere, il 
quadro più orribile e perciò meno interessante. Vi si fa vedere come la 
religione cristiana possa essere astratta, dunque debole, proprio perché 
così pura e così intimamente spirituale. Essa può anche separarsi del tut- 
to dal mondo, come per esempio nel monachesimo, che ha preso avvio 
in Egitto. Allorché parliamo della potenza della religione come tale su- 
gli animi umani, siamo abituati a rappresentarci e a disquisire che, se so- 
lo l’amore cristiano fosse diffuso dappertutto, la vita privata e la vita po- 
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litica sarebbero perfette, la loro condizione in tutto conforme alla giu- 
stizia e alla morale. Un quadro siffatto può ben essere un pio desiderio, 
ma non contiene la verità; infatti la religione è qualcosa d’interiore, che 
appartiene solo alla coscienza morale; di contro stanno tutte le passioni 
e le brame. Affinché il cuore, la volontà, l’intelligenza divengano since- 
re, è necessario che esse siano coltivate, la giustizia deve divenire costu- 
me, abitudine, l’attività reale deve innalzarsi a un operare razionale, lo 
Stato deve avere un’organizzazione razionale, poiché solo questa fa del- 
la volontà degli individui una volontà davvero retta. Brillando nell’o- 
scurità la luce dà sì colore, non già un quadro animato dallo spirito. Il 
regno bizantino è un grande esempio di come la religione cristiana pos- 
sa rimanere astratta presso un popolo civilizzato, se l’intera organizza- 
zione dello Stato e delle leggi non viene ricostruita in base al principio 
di codesta religione. A Bisanzio il cristianesimo era nelle mani della 
schiuma della società e della plebaglia scatenata. La furia plebea da un 
lato, la bassezza cortigiana dall’altro si legittimavano mediante la reli- 
gione, profanata fino a ridursi a qualcosa di mostruoso. 

Riguardo alla religione due interessi prevalevano: dapprima la defi- 
nizione del concetto dottrinale, poi l'occupazione delle cariche ecclesia- 
stiche. La definizione del concetto dottrinale toccava ai concili e ai di- 
rettori delle comunità; tuttavia il principio della religione cristiana è li- 
bertà, esame soggettivo: perciò le controversie stavano altresì nelle mani 
della massa; si svilupparono aspre guerre civili e dappertutto ci s’im- 
batteva in scene di assassinio, incendio e rapina nel nome di dogmi cri- 
stiani. Ecco, per esempio, una celebre discordanza nel dogma del Toi- 
o&yuov. Le sue parole suonano: «Santo, santo, santo è il Signore Iddio 
Sabaoth». Al che, in onore di Cristo, un partito aggiungeva: «Crocifis- 
so per noi», laddove un altro partito non voleva acconsentire; di qui si 
giunse a lotte sanguinose. Nel conflitto se Cristo fosse duootorog op- 
pure duowovauos, vale a dire di natura identica oppure analoga a Dio, la 
sola lettera iota è costata la vita a molte migliaia di uomini. Famose so- 
no in particolare le controversie sulle immagini, in occasione delle qua- 
li accadeva spesso che l’imperatore prendesse partito in favore delle im- 
magini e che il patriarca si opponesse, oppure anche il contrario. Per 
questo motivo si sono versati fiumi di sangue. 

In Gregorio di Nazianzo si legge da qualche parte®?: «Questa città 
(Costantinopoli) è piena di artigiani e di schiavi che sono profondi teolo- 
gi e predicano nelle loro officine e per le strade. Volete farvi cambiare una 
moneta d’argento da qualcuno? Ebbene costui v’istruisce sul motivo per 
il quale il Padre è diverso dal Figlio. Domandate il prezzo di una libbra di 
pane? Vi si risponde che il Figlio è inferiore al Padre; e alla domanda se il 
pane sia pronto, vi si obietta che il Figlio è generato dal nulla». L’idea del- 
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lo spirito, contenuta nel dogma, fu trattata in maniera così priva di spiri- 
to. La copertura degli uffici dei patriarchi di Costantinopoli, Antiochia e 
Alessandria, così come la gelosia reciproca e la sete di onori di questi pa- 
triarchi furono la causa di molte guerre civili. A tutte queste controversie 
religiose si aggiungeva anche l’interesse per i gladiatori e per le loro lotte, 
per i partiti dei blu e dei verdi, il quale conduceva a sua volta agli scontri 
più sanguinosi — segno dell’abbrutimento più terribile, poiché di qui si di- 
mostrano e la perdita di qualsiasi sentimento per ciò che è importante e 
più elevato e l'ottimo accordo fra la passionalità religiosa e il piacere di as- 
sistere a giochi senz’arte e crudeli. 

I punti principali della religione cristiana furono infine stabiliti a po- 
co a poco dai concili, I Cristiani del regno bizantino rimasero immersi nel 
sogno della superstizione, ostinandosi nella cieca obbedienza ai patriar- 
chi e al clero. Il culto delle immagini, già menzionato, diede adito alle lot- 
te e alle tempeste più violente, In particolare il valoroso imperatore Leo- 
ne Isaurico perseguitò le immagini” con il massimo accanimento e il loro 
culto fu dichiarato un'invenzione del diavolo da un concilio nel 754. Non- 
dimeno l’imperatrice Irene lo fece reintrodurre nel 787 da un concilio te- 
nuto a Nicea e l'imperatrice Teodora lo impose in via definitiva, proce- 
dendo con energiche pene contro i nemici delle immagini. Il patriarca ico- 
noclasta ricevette duecento bastonate, i vescovi tremarono, i monaci esul- 
tarono e il ricordo di questa ortodossia fu celebrato ogni anno con una 
festa della Chiesa. Al contrario, ancora nel 794, l'Occidente respinse il cul- 
to delle immagini in occasione del concilio di Francoforte; le immagini 
erano invero conservate, ma tanto più si biasimava con asprezza la super- 
stizione dei Greci. Solo nel tardo Medioevo il culto delle immagini trovò 
accesso dappertutto con progressi lenti e silenziosi. 

Così l'impero bizantino era lacerato al suo interno da tutte le pas- 
sioni, mentre da fuori premevano i barbari, ai quali l’imperatore aveva 
poco da opporre. Il regno era in uno stato di continua insicurezza e mo- 
stra nel complesso un’immagine disgustosa di debolezza, dove passioni 
miserevoli, anzi assurde, non lasciano sorgere nulla di grande in fatto di 
pensieri, azioni, individui, Sollevazione dei generali, caduta degli impe- 
ratori per mano di costoro o in seguito a intrighi dei cortigiani, uccisio- 
ne o avvelenamento degli imperatori da parte delle loro stesse mogli e 

dei loro stessi figli, donne dedite a tutti i piaceri e a tutte le nefandezze 
— ecco le scene che la storia ci fa qui scorrere dinnanzi, finché da ulti- 
mo il marcio edificio del regno romano d’oriente fu ridotto in frantumi 
dal vigore dei Turchi verso la metà del secolo XV (1453), 
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IL MONDO GERMANICO 


Lo spirito germanico è lo spirito del mondo nuovo. Il suo fine è la 
realizzazione della verità assoluta, intesa come determinazione infinita 
della libertà da parte di se stessa — quella libertà che ha per contenuto 
la propria forma assoluta. La missione dei popoli germanici è di riuscì: 
re portatori del principio cristiano. Il principio della libertà spirituale, 
principio della conciliazione fu posto negli animi ancora ingenui, inco - 
ti di quei popoli, messi al servizio dello spirito del mondo. A essi ‘ n 
to incarico non solo di avere, a loro sostanza religiosa, il concetto de la 
vera libertà, ma anche di produrlo in maniera libera nel mondo a parti- 
re dalla coscienza di sé soggettiva. l x 

Passando ora alla partizione del mondo germanico nei suoi periodi, 
dobbiamo subito osservare che non la si può effettuare secondo la du- 
plice relazione verso l'esterno già valida nel caso dei Greci e dei Roma 
ni, ossia all’indietro verso il popolo che precede nella storia mondi le N 
in avanti verso il popolo successivo. La storia mostra che il cammino del- 
lo sviluppo fu affatto diverso presso questi popoli. I Greci e i Romani 
erano internamente maturi, quando si volsero verso l'esterno. Al con- 
trario i Germani hanno incominciato con lo straripare fuori di sé, con 
l’inondare il mondo e sottomettere gli Stati dei popoli civilizzati, svuo- 
tati e marci al loro interno. Solo allora lo sviluppo dei Germani ha in- 

cominciato ad accendersi al contatto con una cultura straniera, una re- 
ligione, una formazione statale, una legislazione straniere. I Germani si 
sono formati accogliendo e superando dentro di sé questo elemento stra- 
niero: così la loro storia è semmai un addentrarsi in se stessi, un riferir- 
si a se stessi. Senza dubbio anche il mondo occidentale si è diretto ver- 
so l'esterno nelle crociate, nella scoperta e conquista dell’America, ma 
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senza entrare in contatto con un popolo precedente nella storia mon- 
diale, ancor più senza scacciare un principio che avesse dominato fino 
ad allora il mondo. La relazione verso l’esterno si limita qui ad accom- 
pagnare la storia, non comporta mutamenti essenziali nella natura delle 
cose, bensì reca in sé l'impronta delle evoluzioni interne. 

Il rapporto verso l’esterno è perciò affatto diverso rispetto ai Greci e 

ai Romani. Il mondo cristiano è il mondo del compimento; il principio è 
giunto alla pienezza, la fine dei giorni è matura: nel cristianesimo l'idea 
non può vedere più nulla d’inappagato. Invero da un lato la Chiesa è per 
gli individui preparazione all’eternità, intesa come futuro, in quanto i sin- 
goli soggetti come tali si trovano ancor sempre nella particolarità; tuttavia 
la Chiesa possiede anche lo spirito di Dio presente nel suo seno, perdona 
il peccatore ed è il regno dei cieli fatto presente. Perciò il mondo cristia- 
no non ha più fuor di sé un mondo esterno assoluto, bensì solo un mon- 
do relativo, in sé superato e riguardo al quale c’è solo da far sì che così es- 
so anche appaia. Di qui viene che la relazione verso l’esterno non è più il 
fattore determinante per le epoche del mondo moderno, Ai fini della par- 
tizione bisogna perciò ricercare un altro principio, 

Il mondo germanico ha accolto la cultura e la religione romane così 
com'erano. Esisteva bensì una religione tedesca e nordica, ma non aveva 
messo solide radici nello spirito; perciò Tacito [Germania, 46] definisce i 
Germani securi adversus deos. La religione cristiana, da loro accettata, era 
divenuta un sistema dogmatico compiuto per opera dei concili e dei Padri 
della Chiesa, i quali possedevano tutta la cultura, in particolare la filosofia 
del mondo greco e romano; del pari la Chiesa era divenuta una gerarchia 
del tutto sviluppata. Così anche alla lingua popolare dei Germani la Chie- 
sa opponeva una lingua completamente formata, la lingua latina. In atte e 
in filosofia s'incontrava la medesima estraneità. Quanto si era ancora con- 
servato della filosofia alessandrina e di quella formalmente aristotelica ne- 
gli scritti di Boezio e altrove divenne per molti secoli il lascito permanen- 
te per l'Occidente. Anche nella forma del potere mondano vigeva il me- 
desimo rapporto: principi gotici e altri si facevano chiamare patrizi di Ro- 
ma e più tardi fu restaurato l'impero romano!, Così, dall’esterno, il mondo 
germanico appare solo una prosecuzione del mondo romano. 

Tuttavia in esso viveva uno spirito completamente ruovo, a partire 
dal quale il mondo doveva ormai rigenerarsi, vale a dire lo spirito libe- 
ro, che riposa su se stesso, l'assoluta ostinazione della soggettività. Di 
fronte a questa interiorità il contenuto se ne sta come un assoluto altro. 
La differenza, l’antitesi che si sviluppa a partire da codesti princìpi è 
quella di Chiesa e Stato. Da una parte si costituisce la Chiesa, come esi- 
stenza della verità assoluta; infatti la Chiesa è la coscienza di questa ve- 
rità e nel contempo è l’attività di far sì che il soggetto vi si conformi. 
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Dall'altra parte si trova la coscienza mondana, che sta nel mondo con i 
suoi scopi — lo Stato, il quale muove dall’animo, dalla fedeltà, d a sog: 
gettività in genere. La storia europea presenta lo sviluppo di ciascuno di 
quei princìpi per sé, nella Chiesa e nello Stato, poi la loro antitesi non 
soltanto reciproca, ma anche interna a ciascuno, poiché l’uno e l’altro 
sono la totalità, infine la conciliazione dell’antitesi. l 

Di conseguenza ecco quali sono i tre periodi del mondo germanico, 
che qui dobbiamo descrivere. 


Il prizzo ha inizio con l’ingresso delle nazioni germaniche nel regno 
romano, con il primo sviluppo di questi popoli che, divenuti cristiani, 
sono entrati in possesso dell'Occidente. Stante la loro selvatichezza e pri- 
mitività, la loro apparizione non presenta un grande interesse. Si fa avan- 
ti allora il mondo cristiano come cristianesimo, come massa dove la sfe- 
ra ecclesiastica e quella mondana sono soltanto differenti aspetti di quel- 
la totalità di cui dianzi si è detto. Quest’epoca arriva fino a Carlo Magno. 

Il secondo periodo sviluppa i due aspetti fino alla loro coerente indi 
pendenza e all’antitesi — antitesi della Chiesa per sé come feocrazia € © - 
lo Stato per sé come monarchia feudale. Carlo Magno si era alleato con a 
Santa Sede contro i Longobardi e contro i partiti della nobiltà in Roma; si 
attuò così un’unione del potere ecclesiastico e di quello mondano, quasi 
che, compiutasi la conciliazione, dovesse schiudersi il regno dei cieli sul- 
la terra. Ma proprio in questo periodo, al posto del regno dei cieli Spiri 
tuale, vediamo che l’interiorità del principio cristiano puro e semplice è 
rivolta verso l'esterno ed è uscita fuori di sé. La libertà cristiana si è capo- 
volta nel suo contrario, tanto dal punto di vista religioso quanto da quel- 
lo mondano, fino ad arrivare da un lato alla più dura servitù, dall altro al- 
la licenziosità più immorale e alla rozzezza di tutte le passioni. In questo 

periodo dobbiamo mettere in particolare risalto due punti di vista: l'uno 
è la formazione degli Stati, i quali si presentano nella forma di una gerar- 
chia dell’obbedienza, così che tutto diviene un rigido diritto particolare, 
senza il senso dell’universalità. Questa gerarchia dell obbedienza appare 
nel sistema feudale. Il secondo punto di vista è l’antitesi di Chiesa e Stato. 
Tale antitesi esiste soltanto perché la Chiesa, che aveva da amministrare 
le cose sacre, è precipitata a sua volta in ogni tipo di mondanità e perché 
la mondanità a sua volta appare solo più spregevole, a misura che tutte le 
passioni si danno la giustificazione della religione. c. vd 
La fine del secondo e nel medesimo tempo l’inizio del terzo periodo 
è l'epoca del governo di Carlo V, nella prima metà del secolo XVI. La 
mondanità sembra ora prendere internamente coscienza di avere an- 
ch’essa un diritto nella morale concreta, nella legalità, nella rettitudine 
e nell’attività dell’uomo. Sopravviene la coscienza della giustificazione 
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di se stessi attraverso la restaurazione della libertà cristiana. Il principio 
cristiano ha percorso fino in fondo la terribile disciplina della cultura e 
mediante la Riforma ha ricevuto per la prima volta la sua verità e realtà. 
Questo terzo periodo del mondo germanico arriva dalla Riforma fino ai 
tempi nostri. Il principio dello spirito libero è fatto qui il vessillo del 
mondo e da questo principio si sviluppano i princìpi universali della ra- 
gione. Il pensiero formale, l’intelletto si erano già perfezionati, ma il pen- 
siero ottenne la sua verità solo grazie alla Riforma, grazie al rivivere del- 
la coscienza concreta dello spirito libero. Il pensiero incominciò solo da 
quel momento a ricevere la sua cultura; sulla sua base furono stabiliti 
princìpi, a partire dai quali fu necessario ricostruire la costituzione sta- 
tale. La vita dello Stato dev'essere ora istituita con consapevolezza, in 
conformità alla ragione. Costume e tradizione non valgono più; i diver- 
si diritti non possono che legittimarsi come diritti riposanti su princìpi 
razionali. Solo così la libertà dello spirito perviene a realtà. 

Possiamo distinguere questi periodi come regni del Padre, del Figlio 
e dello Spirito. Il regno del Padre è la massa sostanziale, indivisa, in sem- 
plice mutamento, simile al dominio di Saturno, che divora i suoi figli. Il 
regno del Figlio è l'apparizione di Dio soltanto in relazione all'esistenza 
mondana, sopra la quale egli risplende come qualcosa di estraneo. Il re- 
gno dello Spirito è la conciliazione. 

Queste epoche sono paragonabili anche ai regni mondiali preceden- 
ti. In altre parole, dal momento che il regno germanico è il regno della 
totalità, in esso vediamo la precisa ripetizione delle epoche precedenti. 
L'età di Carlo Magno è da paragonare al regno persiano; è il periodo 
dell’unità sostanziale, dove però l’unità si basa sull’interiorità, sull’ani- 
mo e ancora nulla sa di cose spirituali e mondane. 

AI mondo greco e alla sua unità solo ideale corrisponde l’epoca an- 
teriore a Carlo V, dove più non esiste l’unità reale, perché tutte le par- 
ticolarità si sono irrigidite nei privilegi e nei diritti particolari. Come al- 
l’interno degli Stati le diverse classi sono isolate nelle loro prerogative 
particolari, così verso l'esterno anche gli Stati particolari stanno solo in 
relazione esteriore fra di loro. Subentra una politica diplomatica, che col- 
lega gli Stati in rapporti di alleanza e di opposizione nell'interesse del- 
l'equilibrio dell’Europa?. È l’epoca nella quale il mondo diviene chiaro 
a se stesso (scoperta dell'America). Anche la coscienza si fa ora chiara 
all’interno del mondo sovrasensibile e ne viene a capo: la religione rea- 
le sostanziale si porta a chiarezza sensibile nell'elemento della sensibilità 
(l’arte cristiana nell'età di papa Leone) e diviene chiara a se stessa anche 
nell'elemento della verità più profonda. 

Si può paragonare quest'epoca all’età di Pericle. Lo spirito incomin- 
cia a calarsi al proprio interno (Socrate - Lutero); tuttavia Pericle man- 
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ca in quest'epoca. Carlo V ha un'immensa disponibilità di risorse este- 
riori e sembra assoluto nel suo potere, ma gli manca lo spirito interiore 
di Pericle e con ciò lo strumento assoluto di una libera sovranità. Que- 
sta è l'epoca dello spirito che diviene chiaro a se stesso in mezzo alla se- 
parazione reale; ora affiorano le differenze del mondo germanico, che si 
senziali. o 

MOT terza epoca è da paragonare al mondo romano. Anche qui esiste 
l’unità del principio universale, tuttavia non quale unità del dominio 
mondiale astratto, bensì come egemonia del pensiero cosciente di sé. Va 
le ora un fine ragionevole, privilegi e particolarità si confondono davanti 
al fine universale dello Stato. I popoli vogliono il diritto in sé e per sé; 
non valgono solo i trattati particolari, ma nel medesimo tempo sono 
princìpi a costituire il contenuto della diplomazia. Allo stesso mo ola 
religione non può reggere senza il pensiero; così in parte essa proce le 
verso il concetto, in parte, costretta dal pensiero stesso, diviene fe le in- 
tensiva o anche superstizione — quando dispera del pensiero — a misura 
che rifugge completamente dal pensare. 


Sezione prima 


GLI ELEMENTI DEL MONDO CRISTIANO-GERMANICO 


Capitolo primo 


Le migrazioni di popoli 


Su questo primo periodo c’è nel complesso poco da dire, perché ci 
offre troppo scarsa materia di riflessione. Non vogliamo inseguire i Ger- 
mani nelle loro foreste, né indagare l'origine della migrazione di popo- 
li. Quelle foreste sono sempre passate per le dimore di popoli liberi e 
Tacito ha schizzato il suo celebre quadro della Germania con un certo 
amore e una certa nostalgia, in antitesi alla corruzione € all artificiosità 
del mondo al quale egli stesso apparteneva. Tuttavia non perciò possia- 
mo considerare tale stato di selvatichezza alla stregua di una condizione 
elevata e cader quasi nell’errore di Rousseau’, di rappresentarsi la con- 
dizione dei selvaggi d'America come quella dove l uomo sarebbe in pos- 
sesso della vera libertà. Senza dubbio il selvaggio ignora una quantità 
enorme di sventure e di dolori; ma ciò è solo negativo, laddove bisogna 
che la libertà sia per sua essenza affermativa. I beni della libertà affer- 
mativa sono solo i beni della coscienza più elevata. o. 

Presso i Germani ciascun individuo esiste come individuo libero per 
sé, e tuttavia ha luogo una certa vita in comune, sebbene non ancora una 
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condizione politica. Vediamo poi i Germani inondare il regno romano. 
In parte li hanno attirati le fertili regioni, in parte la spinta a cercarsi al- 
tre dimore. Nonostante le guerre nelle quali si trovano coinvolti contro 
‘i Romani, singoli Germani e intere stirpi prendono servizio come soldati 
proprio al loro fianco; già con Cesare una cavalleria germanica combattè 
sui campi di Farsalo. Nel servizio militare e nel traffico con popoli civi- 
lizzati i Germani impararono a conoscerne i beni, beni per il godimen- 
to e la comodità della vita, ma in special modo anche beni della cultura 
spirituale. In occasione delle successive emigrazioni alcune nazioni ri- 
masero nella loro patria, certune al completo, certe altre solo in parte. 

Di conseguenza dobbiamo distinguere, fra le nazioni germaniche, 
quelle rimaste nelle loro antiche dimore e quelle che si sparsero per il 
regno romano, mescolandosi con le nazioni sottomesse. Nelle spedizio- 
ni verso l'esterno i Germani si legavano in maniera libera ai capi; qui si 
fa vedere quello speciale rapporto per il quale i popoli germanici, per 
così dire, si sdoppiano (Ostrogoti e Visigoti; Goti sparsi in tutti i punti 
del mondo e Goti rimasti nella loro patria; Scandinavi, Normanni, dap- 
prima in Norvegia e poi nel mondo, come cavalieri). Tuttavia, per quan- 
to diversi i loro destini, questi popoli avevano l’obiettivo comune di pro- 
cacciarsi un possedimento e di assumere forma di Stato. Questo pro- 
cesso di formazione li tocca tutti in maniera uniforme. A ovest, in Spagna 
e in Portogallo, s’insediano dapprima gli Svevi e i Vandali, che però so- 
no poi assoggettati e scacciati dai Visigoti. Si formò un grande regno vi- 
sigotico, al quale appartenevano la Spagna, il Portogallo e parte della 
Francia meridionale. 

Il secondo regno è quello dei Franchi, nome comune con il quale si 
designavano, a partire dalla fine del secolo II, le stirpi istevoniche* si- 
tuate fra il Reno e il Weser; si stabilirono fra la Mosella e la Schelda e 
sotto il loro capo Clodoveo si spinsero in Gallia fino alla Loira. Il me- 
desimo Clodoveo sottomise in seguito anche i Franchi nella regione in- 
feriore del Reno e gli Alemanni in quella superiore, e i suoi figli soggio- 
garono i Turingi e i Burgundi. 

Il terzo regno è quello degli Ostrogoti in Italia, fondato da Teodori- 
co e fiorito in special modo sotto di lui. I dotti romani Cassiodoro e Boe- 
zio furono i massimi funzionari dello Stato di Teodorico. Tuttavia que- 
sto regno ostrogotico non durò a lungo, distrutto dai Bizantini sotto Be- 
lisario e Narsete. Nella seconda metà del secolo VI (568) fecero poi 
irruzione in Italia i Longobardi, che dominarono per due secoli, finché 
anche questo regno non fu sottomesso allo scettro franco da Carlo Ma- 
gno. Più tardi si stabilirono ancora nell'Italia meridionale i Normanni. 
Sono inoltre da menzionare i Burgundi, vinti dai Franchi, i quali forma- 
vano con il loro regno una specie di parete divisoria tra la Francia e la 
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Germania. Verso la Britannia si diressero gli Angli e i Sassoni, che la sot- 
tomisero. Più tardi anche qui giunsero i Normanni. 

Questi paesi, che formavano in passato una parte del regno romano, 
hanno così avuto il destino di venire sottomessi dai barbari. Sul momen- 
to si stabilì un grande contrasto fra gli abitanti già civilizzati di quei paesi 
e i vincitori, ma il contrasto ebbe fine nella natura ibrida delle nuove na- 
zioni? che di lì si formarono. L’intera esistenza spirituale di questi Stati 
contiene una separatezza, nel profondo anche un’esteriorità. Questa dif- 
ferenza balza subito agli occhi dall'esterno attraverso il linguaggio, una 
rielaborazione della lingua romana antica, già intrecciata all’idioma loca- 
le originario, con la lingua germanica. Possiamo raggruppare questi po- 
poli come popoli romanici e qui comprendere l’Italia, la Spagna con il Por- 
togallo e la Francia. Di fronte a loro stanno tre altre nazioni, che parlano 
più o meno tedesco, che hanno mantenuto in modo coerente e ininterrot- 
to la medesima interiorità, ossia la Germania stessa, la Scandinavia e l’In- 
ghilterra: quest'ultima fu incorporata nel regno romano, ma fu toccata 
dalla cultura romana solo in margine, come la Germania stessa, ma poi di 
nuovo germanizzata dagli Angli e dai Sassoni. 

La Germania vera e propria si mantenne pura da ogni mescolanza, 
solo il lembo meridionale e quello occidentale sul Danubio e sul Reno 
erano stati sottoposti ai Romani; la parte fra il Reno e l’Elba rimase del 
tutto autoctona. Questa parte della Germania fu abitata da numerose 
popolazioni. Oltre ai Franchi Ripuari e ai Franchi insediati da Clodoveo 
nelle regioni del Meno sono da citare ancora quattro stirpi principali, gli 
Alemanni, i Bavari, i Turingi e i Sassoni. 

Gli Scandinavi si mantennero del pari nella loro patria, puri da ogni 
mescolanza; poi però, anche sotto il nome di Normanni, si resero cele- 
bri con le loro spedizioni militari. Essi estesero le loro spedizioni caval- 
leresche in quasi tutte le parti d'Europa: una parte arrivò in Russia e 
fondò colà il regno russo, una parte si stabilì nella Francia settentriona- 
le e in Britannia; un’altra parte fondò principati nell’Italia meridionale 
e in Sicilia. Così una parte degli Scandinavi ha fondato Stati all’estero, 
un’altra ha conservato la sua nazionalità presso la dimora dei padri. 

Troviamo inoltre nell’Oriente d'Europa la grande nazione slava, dal- 
le dimore estese a ovest lungo l’Elba fino al Danubio; là in mezzo si so- 
no accampati in seguito i Magiari (Ungheria); in Moldavia, in Valacchia 
e nella Grecia settentrionale anche i Bulgari, i Serbi e gli Albanesi, di 
origine asiatica e qui rimasti come residui barbarici nel corso degli urti 
contrastanti dei popoli. Queste popolazioni hanno pure formato regni e 
sostenuto lotte coraggiose con diverse nazioni; talvolta sono intervenu- 
te come truppe di avanguardia, alla stregua di un’entità intermedia, nel 
corso della lotta fra l'Europa cristiana e l’Asia non cristiana; i Polacchi 
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hanno perfino liberato Vienna assediata dai Turchi e una parte degli Sla- 
vi è stata conquistata alla ragione occidentale. Tuttavia questa intera 
massa rimane esclusa dal nostro esame, poiché non è intervenuta finora 
nel mondo come momento indipendente nella serie delle figure della ra- 
gione. Se ciò accadrà in seguito, è qualcosa che qui non ci riguarda; in- 
fatti nella storia abbiamo a che fare con il passato. 

La nazione germanica nutriva in sé la sensazione della totalità natu- 
rale, che possiamo chiamare sentimento”. Sentimento è quella totalità ve- 
lata, indeterminata dello spirito, riferita alla volontà, dove l’uomo pos- 
siede il suo appagamento interiore in maniera altrettanto generale e in- 
determinata. Il carattere è quella forma determinata della volontà e 
dell'interesse, che riesce a imporsi; al contrario la sentimentalità non ha 
un fine determinato, ricchezza, onore e simili, non concerne in genera- 
le una condizione oggettiva, bensì l’intera condizione dell'uomo in quan- 
to godimento universale di se stesso. Qui esistono dunque solo la vo- 
lontà in genere come volontà formale e la libertà soggettiva come osti- 
nazione. Per la sentimentalità diviene importante qualsiasi particolarità, 
poiché il sentimento vi si deposita fino in fondo; tuttavia di nuovo il sen- 
timento non si cura della natura determinata in quanto tale del fine par- 
ticolare, dunque anche qui non arriva a isolarsi in passioni violente, mal- 
vagie, non arriva fino al male in genere. Nel sentimento la separazione 
non esiste, nell'insieme esso ha tutto l'aspetto di un benvolere. Aver ca- 
rattere è l'esatto contrario di tutto ciò. 

Tale è il principio astratto dei popoli germanici e tale è il lato sog- 
gettivo, opposto al lato oggettivo nel cristianesimo. Il sentimento non ha 
un contenuto particolare; al contrario nel cristianesimo si ha a che fare 
con la cosa, con il contenuto come oggetto. Nel sentimento è insita però 
in maniera affatto universale questa volontà di appagamento, ossia pro- 
prio la medesima volontà datasi come contenuto nel principio del cri- 
stianesimo. Il contenuto indeterminato come sostanza, sul piano ogget- 
tivo, è l'ente affatto universale, Dio; tuttavia l’altro momento nell'unità 
cristiana concreta è che in Dio sia accolta nella grazia la volontà indivi- 
duale. L’ente universale assoluto è quello che include tutte le determi- 
nazioni ed è perciò indeterminato; il soggetto è l’ente del tutto determi- 
nato; l’uno e l’altro sono identici. Ciò è stato indicato per la prima vol- 
ta come contenuto nel cristianesimo, ma ora esiste in maniera soggettiva 
come sentimento. Ora bisogna che il soggetto acquisti anche forma og- 
gettiva, ossia che si dispieghi come oggetto. Bisogna che l'Assoluto esi- 
sta anche come oggetto per la sensibilità indeterminata del sentimento; 
solo così, infatti, l'uomo perviene anche alla coscienza di essere unito a 

tale oggetto. A tale scopo si richiede la purificazione interiore del sog- 
getto, ossia che il soggetto divenga soggetto reale, concreto, che acqui- 
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sti interessi universali come soggetto mondano, che agisca secondo fini 
universali, che conosca la legge e vi si trovi appagato. 

Così avviene dunque che questi due princìpi si corrispondono l’un 
l’altro e che, come già detto, i popoli germanici hanno in loro la capa- 
cità di essere i portatori del principio superiore dello spirito. 

Ci rimane da considerare il principio germanico nella sua esistenza 
immediata, ossia le condizioni storiche primitive delle nazioni germani- 
che. Al suo primo apparire la sentimentalità è affatto astratta, senza svi- 
luppo, senza contenuto particolare; infatti gli scopi sostanziali non sono 
riposti nel sentimento come tale. Dove il sentimento è l'intera forma del- 
le cose, esso appare un che di senza carattere e di ottuso. Del tutto astrat- 
to, il sentimento è ottusità; così nella condizione originaria dei Germa- 
ni vediamo un’ottusità barbarica, una confusione e un’interiore indeter- 
minatezza. Della religione dei Germani sappiamo poco, I druidi erano 
di casa in Gallia e sono stati estirpati dai Romani. È esistita invero una 
mitologia nordica vera e propria; ma già abbiamo osservato quanto po- 
co in profondità la religione dei Tedeschi fosse radicata negli animi, co- 
me si vede anche dal fatto che i Tedeschi si lasciarono convertire con fa- 
cilità alla religione cristiana. A onor del vero i Sassoni hanno prestato 
notevole resistenza a Carlo Magno, ma questa lotta fu rivolta non tanto 
contro la religione quanto contro l'oppressione in genere. 

Presso di loro la religione non aveva nulla di profondo, altrettanto po- 
co i concetti giuridici, L'assassinio non è visto e punito come delitto; era 
espiato con una multa in denaro. Ciò denota una mancanza di profondità 
della sensazione, come ha luogo nell'indivisione del sentimento, il quale 
vede nell’uccisione di qualcuno solo un danno alla comunità e nulla più. 
La vendetta sanguinaria degli Arabi riposa sulla sensazione che l’onore 

della famiglia sia leso. Fra i Germani la comunità non era padrona del- 
l'individuo; l'elemento della libertà è la prima cosa nella loro unione in un 
rapporto sociale. Gli antichi Tedeschi sono famosi per il loro amore del- 
la libertà e i Romani lo hanno capito fin dall’inizio nel modo giusto. 

La libertà è stata il vessillo in Germania fino ai tempi più recenti, per- 
fino la lega dei principi sotto Federico II” era sorta per amore della libertà. 
Questo elemento della libertà, al suo trapassare in un rapporto sociale, 
non può generare altro che comunità di popolo, di modo che queste co- 
munità costituiscono l’insieme e ciascun membro della comunità come ta- 
le è un uomo libero. L'omicidio poteva essere liquidato con una multa in 
denaro, poiché l’uomo libero valeva come individuo esistente e tale rima- 
neva, qualunque cosa avesse commesso. Questa validità assoluta dell’in- 
dividuo costituisce una determinazione capitale, come già ha osservato 
Tacito*. La comunità o il suo direttivo, con l'aggiunta di membri della co- 
munità, giudicava nelle questioni di diritto privato per la sicurezza della 
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persona e della proprietà. Per gli affari comuni, guerre e cose simili, si ri- 
chiedevano consultazioni e decisioni collettive. 

L'altro momento è il formarsi di centri mediante la riunione volontaria 
in associazioni e la libera adesione a condottieri e principi. Il vincolo è qui 
la fedeltà; la fedeltà è il secondo vessillo dei Germani, così come la libertà 
era il primo. Gli individui si stringono con assoluta libertà a un soggetto e 
rendono questo rapporto indissolubile. È qualcosa che non troviamo né 
presso i Greci né presso i Romani. Il rapporto i a Agamennone e i suoi re 
non era quello di un signore e del suo seguito, bensì una libera associazio- 
ne solo in vista di un fine particolare, ossia un’egemonia. Al contrario le as- 
sociazioni germaniche non si riferiscono soltanto alla cosa oggettiva, ma 
anche all’identità spirituale, alla personalità soggettiva più profonda. Cuo- 
re, sentimento, l’intera soggettività concreta, la quale non astrae dal conte- 
nuto, ma ne fa altresì la condizione col farsi dipendente dalla persona e dal- 
la cosa, rendono questo rapporto una miscela di fedeltà e obbedienza. 

AI fine di formare lo Stato, si tratta ora di riunire i due rapporti, la 
libertà individuale nella comunità e il vincolo dell’associazione. Nello 
Stato i doveri e i diritti non sono più lasciati all’arbitrio, bensì sono fis- 
sati come rapporti giuridici, invero in modo tale che lo Stato sia l’anima 
dell’intera società e rimanga signore su di essa; così è dallo Stato che de- 
rivano i fini determinati e la legittimazione sia degli affari sia dei poteri, 
in quanto la determinazione universale rimane qui il fondamento. Negli 
Stati germanici, tuttavia, l'elemento peculiare è l'esatto contrario: i rap- 
porti sociali non acquistano affatto il carattere di determinazioni e leg- 
gi universali, ma sono spezzettati in diritti privati e in obbligazioni pri- 
vate. Esiste bensì una specie di comunità, ma nulla di universale; le leg- 
gi sono particolari e i diritti goduti sono privilegi. Così lo Stato è 
composto di diritti privati ed è a fatica, passando per lotte e convulsio- 
ni, che solo tardi è sorta una vita statale intelligente. 

Abbiamo detto che le nazioni germaniche avevano la missione di es- 
sere portatrici del principio cristiano e di attuare l’idea come fine assolu- 
to della ragione: Dapprima esiste solo la volontà torbida e sul suo sfondo 
la verità e l’infinito. La verità esiste solo come compito, poiché l'animo 
non è ancora purificato. Solo un lungo processo può compiere la purifi- 
cazione fino allo spirito concreto. La religione si presenta come monito 
contro la violenta attività delle passioni e la spinge fino alla furia; la vio- 
lenza delle passioni è esacerbata dalla cattiva coscienza e spinta fino alla 
pazzia, alla quale forse non sarebbe arrivata, se fosse rimasta non con- 
traddetta. Assistiamo all’orrido spettacolo della sfrenatezza più terribile 
in tutte le case regnanti dell’epoca. Clodoveo, il fondatore della monar- 
chia franca, si rende colpevole dei più gravi delitti. Durezza e crudeltà ca- 
ratterizzano l’intera serie dei posteriori Merovingi; il medesimo spettaco- 
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lo si ripete nella dinastia turingia e nelle altre. Il principio cristiano esiste 
senz'altro come compito negli animi; ma nella loro immediatezza questi 
sono ancora rozzi, La volontà in sé vera misconosce se stessa € si separa 
dal fine autentico per amore di fini particolari finiti; ma è attraverso que- 
sta lotta con se stessa e controvoglia, che essa fa emergere il suo volere; es 
sa combatte il suo vero volere e così lo produce, poiché è conciliata in sé. 
Lo spirito di Dio vive nella comunità, è lo spirito propulsivo interiore. 
Malo spirito deve realizzarsi nel mondo, in un materiale a esso ancora ina 
deguato; questo materiale è però proprio la volontà soggettiva, a quale ha 
dunque dentro di sé la contraddizione. Dal lato religioso vediamo spesso 
questa conversione: dopo aver trascorso tutta la vita ad azzuffarsi e a fran- 
tumarsi nella realtà, dopo aver lottato e goduto con tutta la forza del ca- 
rattere e della passione negli affari mondani, vediamo un uomo gettar via 
tutto in una volta e darsi alla solitudine religiosa. Non così va nel mondo. 
Qui l'impresa avviata dallo spirito non si getta via, bensì vuol essere com 
piuta e il risultato è infine che lo spirito trova il termine della sua lotta e 
suo appagamento proprio in ciò che ha reso oggetto della sua resistenza: 
proprio affaccendarsi nel mondo è occupazione dello spirito. i 
Troviamo perciò individui e popoli convinti che la loro sventura sia 
la loro massima fortuna e così pure, al contrario, troviamo individui e 
popoli combattere come loro massima sventura proprio ciò che costi- 
tuisce la loro fortuna. La vérité, en la repoussant, onl embrasse. L'Euro- 
a perviene alla verità dopo averla respinta e proprio a tale condizione. 
È in questo movimento che la provvidenza esercita il suo governo vero 
e proprio, a misura che dalla sventura, dalle sofferenze, dai ini partico. 
lari e dalla volontà inconsapevole dei popoli essa porta a compimento 
suo fine assoluto e il suo onore. 
Se in Occidente ha dunque inizio questo lungo processo della storia 
mondiale, necessario alla purificazione fino allo spirito concreto, al con: 
trario la purificazione fino allo spirito astratto, come la vediamo nello 
stesso periodo in Oriente, si è compiuta più velocemente. Essa non ri- 
chiede un lungo processo e così la vediamo sorgere, rapida e improvvi- 
sa, nella prima metà del secolo VII nel maomettismo. 


Capitolo secondo 


Il maomettismo 


Il mondo europeo si dà una nuova figura, i popoli vi si stabiliscono per 
produrre un mondo della realtà libera sviluppato in tutte le direzioni, ° ini- 
ziano la loro opera col determinare tutti i rapporti in maniera particolare. 
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Con intelligenza torbida, impacciata, essi riducono quel che per sua natu- 
ra è universale, è regola, a una massa di dipendenze accidentali, facendo di 
quel che dovrebbe essere semplice principio e legge un vincolo complica- 
to. In breve, l'Occidente incomincia ad acclimatarsi nell’accidentalità, nel- 
la complicazione e nella particolarità. Al contrario, nello stesso periodo, 
doveva sorgere, a integrare l’insieme, l'indirizzo contrapposto. Ciò accad- 
de nella rivoluzione d'Oriente, la quale spezzò ogni particolarità e dipen- 
denza, rischiarò e purificò appieno il sentimento, facendo dell’Uno astrat- 
to l'oggetto assoluto e insieme riducendo a unico fine della realtà la pura 
coscienza soggettiva, il sapere solo di quest'Uno, facendo insomma di que- 
sta entità incomparabile la pietra di paragone dell’esistenza. 

Già in precedenza abbiamo imparato a conoscere la natura del prin- 
cipio orientale e abbiamo visto che il significato supremo di quel prin- 
cipio è solo negativo e che il suo significato affermativo sono la caduta 
nella naturalità e la servitù reale dello spirito. Solo fra gli Ebrei abbia- 
mo notato che il principio della semplice unità si è innalzato fino al pen- 
siero, poiché solo fra gli Ebrei si è venerato l’Uno qual è per il pensie- 
ro. Questa unità è rimasta ora ferma alla purificazione fino allo spirito 
astratto, tuttavia si è liberata dalla particolarità insita nel culto di Geo- 
va. Geova era soltanto il dio di quest'unico popolo, il dio di Abramo, 
Isacco e Giacobbe: solo con gli Ebrei questo dio ha stipulato un’allean- 
za, solo a questo popolo si è rivelato. 

Questa particolarità del rapporto è stata cancellata nel maomettismo. 
In tale universalità spirituale, purezza senza limiti e indeterminata, il sog- 
getto non ha altro fine che la realizzazione dell’universalità e purezza. 
Allab non ha più il fine affermativo limitato del dio ebraico. Solo l’ado- 
razione dell’Uno è il fine ultimo del maomettismo e la soggettività ha 
per contenuto della propria attività solo quest’adorazione, così come ha 
l'intenzione di sottomettere all'Uno la sfera mondana. Ora l’Uno pos- 
siede qui, invero, la determinazione di essere spirito, tuttavia all’Uno vie- 
ne meno ogni determinazione concreta, poiché la soggettività si lascia 
assorbire nell'oggetto; la soggettività stessa non è per sé libera in senso 
spirituale, né il suo oggetto è concreto. Tuttavia il maomettismo non è 
l'immersione indiana, monacale, nell’Assoluto, bensì qui la soggettività 
è vitale e infinita, è un’attività che trapassando nel mondo lo nega sol. 
tanto, un'attività che opera e media solo affinché esista la pura venera- 
zione dell’Uno. L'oggetto del maomettismo è puramente intellettuale, 

nessuna immagine, nessuna rappresentazione di Allah è permessa: Mao- 
metto è il profeta, ma è un uomo, non superiore alle debolezze umane. 

I princìpi del maomettismo implicano che nulla può consolidarsi nel- 
la realtà, bensì che tutto è attivo e vitale nell'infinita estensione del mon- 
do, così che l'adorazione dell’Uno rimane il solo vincolo a dover legare 
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ogni cosa. In mezzo a tanta estensione, a tanta potenza, scompaiono tut- 
te le barriere, ogni differenza nazionale e di casta; nessuna stirpe, nes- 
sun diritto politico della nascita o del possesso ha valore, bensì l’uomo 
vale solo come credente. Venerare l’Uno, credere in esso, digiunare, 
estinguere il sentimento corporeo della particolarità, fare l'elemosina, 
ovvero spogliarsi della proprietà particolare: ecco i semplici precetti. 
Tuttavia il merito più alto è quello di morire per la fede e chi viene uc- 
ciso per essa in battaglia è certo del paradiso. 

La religione maomettana prese origine fra gli Arabi; qui lo spirito è 
uno spirito affatto semplice e il senso di qualcosa d’informe è qui familia- 
re, poiché in questi deserti non c'è nulla che potrebbe ricevere una forma. 
A partire dalla fuga di Maometto dalla Mecca, nel 622, ha inizio la crono- 
logia dei Maomettani. Ancora durante la vita di Maometto, sotto la sua di- 
rezione, poi in particolare dopo la sua morte sotto la guida dei suoi suc- 
cessori, gli Arabi hanno fatto conquiste smisurate. Dapprima si gettarono 
sulla Siria e conquistarono il capoluogo Damasco nel 634; poi si diresse- 
ro oltre l'Eufrate e il Tigri e rivolsero le loro armi contro la Persia, che fu 
presto sottomessa; a ovest conquistarono l'Egitto, l'Africa settentrionale, 
la Spagna e penetrarono nella Francia meridionale fino alla Loira, dove 
furono vinti da Carlo Martello nel 732° in prossimità di Tours. Così si 
estendeva il dominio degli Arabi in Occidente, mentre in Oriente essi sog- 
giogarono l’una dopo l’altra, come detto, la Persia, Samarcanda e la par- 
te sud-occidentale dell'Asia Minore. Queste conquiste, come la diffusio- 
ne della religione, avvennero con rapidità non comune. Chi si convertiva 
all’islam, riceveva piena parità di diritti con tutti i Mussulmani. Quanti 
non si convertivano, venivano in un primo tempo uccisi; più tardi però gli 
Arabi si comportarono con maggiore mitezza verso i vinti, i quali, se non 
volevano passare all’islam, avevano solo da versare un'imposta annuale a 
testa. Le città che si arrendevano subito erano costrette a consegnare al 
vincitore un decimo di tutto il loro patrimonio; quelle che bisognava pri- 
ma prendere con la forza, un quinto. 

L’astrazione dominava i Maomettani: il loro fine era quello di far va- 
lere il culto astratto e a ciò essi hanno aspirato con il massimo entusia- 
smo. Questo entusiasmo era fanatismo, ossia un entusiasmo per qualco- 
sa di astratto, per un pensiero astratto, che si comporta in maniera ne- 
gativa verso l'esistente. L'essenza del fanatismo sta solo nel comportarsi 
verso l’esistenza concreta devastandola, distruggendola; tuttavia il fana- 
tismo maomettano era capace nel medesimo tempo di ogni azione su- 
blime — una sublimità, libera da ogni interesse meschino, che si accom- 
pagna a tutte le virtù della magnaminità e del valore militare. La religion 
et la terreur era qui il principio, come in Robespierre la liberté et la ter- 
reur. Senonché la vita reale è concreta e porta con sé fini particolari; me- 
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diante la conquista essa perviene alla signoria e alla ricchezza, ai diritti 
di una famiglia dominante, a un vincolo degli individui. Ma tutto ciò è 
solo accidentale e fondato sulla sabbia, esiste oggi e domani non più; 
pur con tutta la sua passione il maomettano è indifferente verso queste 
cose e si muove in mezzo al selvaggio mutare della fortuna. 

Molti sono i regni e le dinastie fondate dal maomettismo durante la sua 
espansione, Su questo mare infinito si va sempre innanzi, nulla è mai fer- 
mo; ecco, qualcosa s’increspa fino a darsi una figura, ma rimane traspa- 
rente ed è già dissolto. A quelle dinastie mancava il vincolo di una stabilità 
organica, i regni sono degenerati solo perché al loro interno gli individui 
svanivano. Ma là dove un’anima nobile si fissa, comel’onda nell’incresparsi 
del mare, ecco l’anima farsi avanti libera, al punto che nulla esiste di più 
nobile, di più magnanimo, di più valoroso, di più rassegnato. Quando l’in- 
dividuo afferra un contenuto particolare, determinato, lo afferra per inte- 
ro. Gli Europei intrattengono fra loro molte diverse relazioni, sono un in- 
sieme confuso di rapporti; al contrario nel maomettismo l'individuo è sol- 
tanto guest'individuo, invero in maniera superlativa, è crudele, astuto, va- 
loroso, magnanimo in sommo grado. Quando esiste il sentimento 
dell'amore, esso è privo di scrupoli, è amore fin nel profondo. Il sovrano 
innamorato dello schiavo esalta l'oggetto del suo amore col porre ai suoi 
piedi ogni splendore, potenza, onore, col dimenticare scettro e corona; ma 
all’opposto lo sacrifica poi con pari mancanza di scrupoli. La profondità di 
sentire senza scrupoli si manifesta anche nel fuoco della poesia degli Ara- 
bi e dei Saraceni'9, Il fuoco è qui la completa libertà della fantasia da ogni 
cosa, così che la poesia è in tutto solo la vita del suo oggetto e del senti- 
mento; essa non trattiene per sé né egoismo né particolarità individuale. 

Mai l'entusiasmo come tale ha compiuto gesta più grandi. Individui 
possono entusiasmarsi per qualcosa di elevato in figure molteplici; an- 
che l’entusiasmo di un popolo per la sua indipendenza possiede ancora 
un fine determinato; ma l’entusiasmo astratto, perciò onnicomprensivo, 
che nulla trattiene e da ogni parte illimitato, l'entusiasmo che non ha bi- 
sogno di nulla, è quello dell'Oriente maomettano. 

Così veloci erano stati gli Arabi nel fare le loro conquiste, altrettanto 
veloci anche le arti e le scienze raggiunsero presso di loro la massima fio- 
ritura. Dapprima vediamo questi conquistatori distruggere tutto ciò che 
riguarda l’arte e la scienza: a Omar pare si debba la distruzione della splen- 
dida biblioteca di Alessandria!!. «O questi libri contengono quel che si 
trova nel Corano — egli diceva — oppure il loro contenuto è diverso: in tut- 
ti e due i casi sono superflui». Tuttavia, poco tempo dopo, gli Arabi pren- 
dono a cuore l’innalzamento delle arti e delle scienze e la loro diffusione 
dappertutto. Alla suprema fioritura il regno giunse sotto i califfi Alman- 
sor e Harun ar-Rashid'?, Grandi città sorsero in tutte le parti del regno, 
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dove fiorivano il commercio e l’industria; furono edificati splendidi pa- 
lazzi e istituite scuole, i sapienti del regno s’incontravano alla corte del ca- 
liffo e questa brillava non solo per lo splendore esteriore delle pietre pre 
ziose, delle suppellettili e dei palazzi più sontuosi, ma soprattutto per la 
fioritura della poesia e di tutte le scienze. All inizio i califfi mantenevano 
ancora integre la semplicità e la schiettezza proprie degli Arab i ° ieser 
to (sotto questo aspetto è celebre in special modo il califfo u Bakr 
ignare di qualsiasi distinzione di classe e di cultura. Il saraceno più comu 
ne, la donna più umile trattavano il califfo alla stregua di unloro pari. in 
genuità priva di riguardi non ha bisogno di cultura; ciascuno si compo 
verso il sovrano con libertà di spirito come verso un proprio pari. Lie sal 
Il gran regno dei califfi non è durato a lungo, poiché nulla è stabile su 
terreno dell’universalità. Il gran regno arabo!* è andato in pezzi quasi ne 
medesimo tempo del regno franco: troni furono abbattuti da schiavi vi 
nuovo irrompere di popoli, i Selgiuchidi e i Mongoli, nuovi regni rono fon- 
dati, nuove dinastie innalzate al trono. Agli Osmani è infine riuscito im- 
piantare un solido dominio, invero perché essi si crearono un solido centro 
nei giannizzeri. Una volta raffreddatosi il fanatismo, nessun principio mora 
le era rimasto negli animi. Nella lotta contro i Saraceni il valore militare de- 
gli Europei si era idealizzato nella cavalleria, bella e nobile; scienza e Sn 
scenze, in particolare quella della filosofia, sono venute in Occi ente dag 
Arabi. Una nobile poesia e una libera fantasia si sono accese ai Germani in 
Oriente; così anche Goethe si è rivolto colà e nel suo Divano ha offerto una 
collana di perle che tutto supera per intimità e felicità della fantasia. a 
Ma l’Oriente stesso, svanito a poco a poco ] entusiasmo, è affonda- 
to nella massima viziosità; le passioni più odiose presero il sopravvento 
e il godimento sensibile, già presente nella figura primitiva della ottri 
na maomettana e collocato come ricompensa in paradiso, subentrò a 
posto del fanatismo. Ricacciato ora in Asia e in Africa, tollerato in un 
angolo d'Europa solo per la gelosia delle potenze cristiane, lis am è sa 
nito già da lungo tempo dal terreno della storia mondiale, per ritirars 
nella comodità e nella quiete orientali. 


Capitolo terzo 
Il regno di Carlo Magno 


Il regno dei Franchi fu fondato da Clodoveo, come già detto. Dopo la 
sua morte fu spartito fra i suoi figli, poi di nuovo riunito con mo ci otte 
mediante sotterfugio, assassinio, violenza, ma un altra volta diviso. All'in- 
terno la potenza dei re crebbe al loro divenire principi nei territori con- 
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quistati. Invero questi ultimi erano suddivisi tra i liberi Franchi, ma al re 
spettavano entrate permanenti considerevoli, oltre agli antichi beni impe- 
riali e a quelli confiscati. Tali beni venivano trasmessi dal re ai suoi guer- 
rieri come benefici personali, ossia non ereditari; con ciò i guerrieri assu- 
mevano su di sé un legame personale, divenivano gli uomini del re e for- 
mavano i suoi vassalli. A loro si univano i vescovi, titolari di molti beni 
per costituire il Consiglio del re, al quale il re non era però vincolato. ALL 
la testa dei vassalli stava il maior domus. I maiores domus si accaparrarono 
ben presto tutta l'autorità, lasciarono in ombra il potere regio, di modo 
chei re precipitarono nell’apatia e si ridussero a meri figuranti. Di qui sortì 
la dinastia dei Carolingi. Pipino il Breve, figlio di Carlo Martello, assurse 
nel 752 a re dei Franchi. Il papa Zaccaria sciolse i Franchi dal loro giura- 
mento verso l’ultimo dei Merovingi, Childerico III, ancora vivente, il qua- 
le ricevette la tonsura, ossia divenne monaco e così fu spogliato della lun- 
ga chioma, segno di distinzione regio. Gli ultimi Merovingi erano perfet- 
ti rammolliti, paghi solo del nome della loro dignità, dediti quasi soltanto 
al piacere: un fenomeno del tutto consueto nelle famiglie regnanti orien- 
tali e ripetutosi del pari presso gli ultimi Carolingi. Al contrario i waiores 
domus s'innalzavano con vigore e si trovavano incatenati in maniera così 
stretta ai vassalli, che fu loro facile infine ottenere il trono. 

I papi erano angustiati nella maniera più seria dai re longobardi e cer- 
carono protezione presso i Franchi. Pipino si assunse per gratitudine la di- 
fesa di Stefano II, per due volte transitò le Alpi e per due volte battè i Lon- 
gobardi. Le sue vittorie diedero splendore al nuovo trono e una cospicua 
eredità al seggio di Pietro. Nell'800 d.C. il figlio di Pipino, Carlo Magno 
fu incoronato imperatore dal papa, donde ha inizio il solido legame dei 
Carolingi con il seggio papale. Il regno romano conservava ancora presso 
i barbari il prestigio di una potenza elevata e ancor sempre valeva per lo- 
ro come centro dal quale ricevere qualsiasi dignità, così come la religione 
le leggi e tutte le conoscenze, a partire dalla scrittura alfabetica. Dopo aver 
liberato l'Europa dal dominio dei Saraceni, Carlo Martello fu nominato 
patrizio, egli stesso e i suoi discendenti, dal popolo e dal senato romani; 
Carlo Magno fu invece incoronato imperatore romano proprio dal papa, 

C erano ormai due imperi e in corrispondenza a essi la religione cri- 
stiana si separò a poco a poco in due Chiese: la Chiesa greca e la Chie- 
sa romana". L'imperatore romano era il difensore nato della Chiesa ro- 
mana e in virtù di questa sua posizione rispetto al papa fu come sanci- 
to che il dominio franco fosse solo una prosecuzione del regno romano 

Il regno di Carlo Magno aveva un’ampiezza molto grande. La Francia 
vera e propria si estendeva dal Reno fino alla Loira. L’Aquitania, a sud del- 
la Loira, fu pienamente sottomessa nel 768, anno della morte di Pipino. 
Inoltre appartenevano al regno dei Franchi la Borgogna, l’Alemagna (la 
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Germania meridionale fra il Lech, il Meno e il Reno), la Turingia, estesa 
fino alla Saale, nonché la Baviera. In più Carlo ha vinto i Sassoni, che abi- 
tavano fra il Reno e il Weser, così come ha messo fine al regno longobar- 
do, divenendo padrone dell’Italia settentrionale e centrale. 

Questo gran regno ha preso la forma di uno Stato ordinato in manie- 
ra sistematica per opera di Carlo Magno, il quale ha dato al regno dei Fran- 
chi istituzioni stabili, capaci di mantenerlo unito. Tuttavia non si deve 
pensare che subito Carlo abbia introdotto dappertutto la costituzione del 
suo regno, bensì le istituzioni in parte già esistenti sono state sviluppate 
sotto di lui e sono giunte a un'efficacia più determinata, senza impedi- 
menti. Il re stava alla testa dei funzionari del regno e già si faceva strada il 
principio dell’ereditarietà della carica regia. Il re era anche signore della 
forza armata, era il proprietario più ricco di possedimenti terrieri e la su- 
prema autorità giudiziaria si trovava nelle sue mani. La costituzione belli- 
ca poggiava sull’eribanno: ogni uomo libero era obbligato ad armarsi per 
la difesa del regno e ciascuno aveva da provvedere per un certo periodo 
al proprio sostentamento. Questa milizia territoriale, come la chiame- 
remmo oggi, stava sotto il comando di conti e margravi, questi ultimi po- 
sti a capo di circoscrizioni maggiori ai confini del regno, le marche. 

Secondo la partizione generale il territorio era suddiviso in distretti, 
ciascuno presieduto da un conte. Al di sopra dei conti, al tempo dei suc- 
cessivi Carolingi, stavano ancora i duchi, aventi sede in grandi città come 
Colonia, Regensburg e simili. In funzione di questi duchi il territorio era 
suddiviso in ducati: così c'erano ducati di Alsazia, Lorena, Frisia, Turin- 
gia, Rezia. I duchi erano insediati dall'imperatore. Popolazioni che ave- 
vano conservato i loro prìncipi ereditari anche dopo la sottomissione, per- 
devano questo privilegio alla prima ribellione e ricevevano duchi; così 
toccò all’Alemagna, alla Turingia, alla Baviera e alla Sassonia. Ma esisteva 
anche una specie di esercito permanente per l’intervento più veloce. I vas- 
salli dell’imperatore ricevevano in uso beni con l’obbligo di prestare ser- 
vizi militari, quando ne avessero l'ordine. Al fine di mantenere queste isti- 
tuzioni, erano inviati dall’imperatore mandatari, messi (725557), incaricati 
della sorveglianza e di predisporre relazioni, i quali dovevano ispezionare 
anche il sistema giudiziario e i beni di proprietà regia. 

Non meno degna di nota è l’amministrazione delle entrate statali. 
Non esistevano tasse dirette e c'erano pochi dazi su fiumi e strade, dati 
perlopiù in concessione a funzionari superiori del regno. Nel fisco af- 
fluivano in parte le ammende giudiziarie, in parte le multe comminate a 
quanti non si erano messi a disposizione dell’esercito alla chiamata del- 
l’imperatore. Anche chi godeva di benefici, li perdeva, se solo trascura- 
va questo dovere. Le entrate principali provenivano dai beni camerali, 
una gran quantità dei quali era in possesso dell’imperatore e sui quali si 
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trovavano castelli di proprietà regia. Era costume già da tempo che i re 
viaggiassero per le regioni più importanti e si trattenessero per un cer- 
to periodo in ciascun castello; i preparativi necessari al soggiorno della 
corte erano fatti in anticipo da marescialli, camerlenghi ecc. 

Per quanto riguarda l’amzzinistrazione giudiziaria, le questioni rela- 
tive al pericolo di vita, così come alla proprietà fondiaria, stavano nelle 
mani delle assemblee della comunità, presiedute da un conte; affari me- 
no importanti venivano decisi sotto la presidenza di un vicario del con- 
te da almeno sette uomini liberi, eletti scabini. I tribunali più elevati era- 
no i tribunali di corte, presieduti dal re nel castello: qui si giudicava dei 
vassalli, ecclesiastici e secolari. Durante i loro viaggi d’ispezione i messi 
di nomina regia, dei quali abbiamo già parlato, avevano il compito di 
occuparsi soprattutto degli affari giudiziari, di prestare ascolto a tutte le 
doglianze e di punire le ingiustizie. Un messo ecclesiastico e un messo 
secolare erano tenuti a viaggiare per i loro distretti quattro volte l’anno. 

AI tempo di Carlo Magno il clero aveva già ottenuto grande impor- 
tanza. I vescovi avevano sotto di sé grandi cattedrali, alle quali erano an- 
nessi seminari e istituti scolastici. Carlo tentò di restaurare la vita scienti- 
fica, quasi del tutto decaduta, esigendo che fossero allestite scuole in città 
e villaggi. Animi devoti credevano di fare un’opera buona e di guadagnarsi 
la beatitudine facendo doni al clero; in tal modo i re più selvaggi e più roz- 
zi hanno voluto espiare i loro delitti. La forma di donazione abituale da 
parte dei privati era quella di lasciare per testamento i loro beni a conventi 
e di riservarsi l’usufrutto solo per la durata della loro vita o per certi pe- 
riodi. Spesso accadeva però anche, alla morte di un vescovo o di un aba- 
te, che i grandi secolari piombassero con i loro vassalli sui beni del clero, 
ne vivessero e vi dimorassero fino a consumare ogni cosa; a quel tempo, 
infatti, la religione non aveva ancora l'autorità sugli animi per mettere fre- 
no all’avidità dei potenti. Per amministrare i suoi beni il clero doveva as- 
sumere economi e fattori; balivi curavano inoltre tutti gli affari mondani, 
guidavano i guerrieri in battaglia e ricevettero a poco a poco dai re anche 
la giurisdizione territoriale, mentre il clero ottenne una giurisdizione pro- 
pria e immunità dai funzionari regi (conti). 

Con ciò fu fatto un gran passo nella direzione del cambiamento dei rap- 
porti, poiché i beni ecclesiastici divennero sempre più territori pienamen- 
te indipendenti, come i territori secolari ancora non erano. Per di più il cle- 
ro seppe liberarsi, in seguito, dai gravami statali e aprì le chiese e i conven- 
ti come asili, zone franche per delinquenti, intoccabili. Questa istituzione 
fu senza dubbio da un lato molto benefica, atta a scongiurare violenze e op- 
pressioni da parte dell’imperatore e dei grandi, ma dall'altro degenerò in 
impunità dei maggiori delitti davanti alla legge. Ai tempi di Carlo Magno i 
conventi erano ancora obbligati a consegnare chicchessia. I vescovi erano 
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giudicati da una magistratura composta di vescovi; come vassalli erano sot- 
tomessi al tribunale di corte. Più tardi anche i conventi cercarono di libe- 
rarsi dalla giurisdizione vescovile e così si resero indipendenti anche dalla 
Chiesa. I vescovi venivano eletti dai chierici e dalle comunità, tuttavia era- 
no nel contempo vassalli del re; perciò in considerazione di questo fatto an- 
che il re doveva conferire la dignità vescovile. AI fine di appianare il con- 
flitto, era necessario eleggere un uomo gradito al re. 

I tribunali del regno si tenevano nel castello dove risiedeva l’impe- 
ratore, Qui il re presiedeva in prima persona e i cortigiani formavano in- 
sieme a lui la suprema corte di giustizia sui grandi stessi. I Consigli di 
Stato intorno agli affari del regno non avevano luogo sempre a scaden- 
ze precise, bensì in occasione delle ispezioni dell'esercito in primavera, 
dei sinodi ecclesiastici e dei ricevimenti a corte. In particolare questi ul- 
timi, ai quali erano invitati i vassalli (quando il re teneva corte in una re- 
gione, perlopiù sul Reno, al centro del regno franco), davano l’occasio- 
ne per tali consultazioni. Era regola che il re convocasse due volte l’an- 
no un comitato composto dei funzionari superiori statali ed ecclesiastici, 
ma anche in questo caso al re rimaneva ogni decisione. Perciò queste as- 
semblee sono diverse dai successivi parlamenti imperiali, dove i grandi 
si fanno avanti con maggiore indipendenza. 

Così era costituito il regno franco, primo raccogliersi del cristianesi- 
mo in una formazione statale di sua produzione, a differenza del regno 
romano, che il cristianesimo aveva consumato. La costituzione testé de- 
scritta appare eccellente: forniva una solida organizzazione militare e al- 
l'interno provvedeva alla giustizia. Tuttavia dopo la morte di Carlo Ma- 
gno essa si dimostrò del tutto impotente, indifesa verso l’esterno dalle 
incursioni dei Normanni, degli Ungheresi, degli Arabi, come inefficace 
all’interno contro ingiustizia, spoliazione e oppressione di ogni genere. 
Accanto a una costituzione eccellente vediamo così la condizione peg- 
giore, dunque contraddizione da ogni lato. Formazioni come questa, 
proprio perché sorgono all'improvviso, hanno bisogno che si rafforzi la 
negatività al loro interno; hanno bisogno di reazioni di ogni sorta, qua- 
li appaiono nel periodo successivo. 


Sezione seconda 


IL MEDIOEVO 


Il primo periodo del mondo germanico finisce in splendore con un 
regno poderoso; al contrario, con il secondo periodo, la reazione ha ini- 
zio dalla contraddizione della menzogna infinita, contraddizione che do- 
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mina il Medioevo e ne costituisce la vita e lo spirito. Questa reazione è 
dapprima quella delle nazioni particolari contro il dominio universale del 
regno dei Franchi, ciò che si manifesta nella spartizione di quel gran re- 
gno. La seconda reazione è quella degli individui contro il potere legale 
e contro l’autorità statale, contro la subordinazione, l'eribanno, la costi- 
tuzione giudiziaria. Essa ha prodotto l'isolamento degli individui, quin- 
di la loro mancanza di tutela. L'universalità dell'autorità statale è svani- 
ta per opera di questa reazione; gli individui hanno trovato difesa pres- 
so i potenti, e questi sono divenuti gli oppressori. Così subentrò a poco 
a poco la condizione di una generale dipendenza, un rapporto di tutela 
poi sistematizzatosi nella costituzione feudale. 

La terza reazione è la reazione della Chiesa, come reazione dello spi- 
rito contro la realtà esistente. La rozzezza mondana fu schiacciata e mes- 
sa in vincoli dalla Chiesa, la quale si è fatta però a sua volta mondana e 
ha abbandonato il punto di vista che le spetta; così, a partire da questo 
momento, ha inizio l'esame di coscienza del principio mondano. Tutti 
questi rapporti e reazioni formano la storia del Medioevo e il culmine 
di questo periodo sono le crociate. Con le crociate, infatti, ha origine un 
generale sbandamento, la sola condizione, tuttavia, affinché gli Stati per- 
venissero all’indipendenza all’interno e verso l’esterno. 


Capitolo primo 
La feudalità e la gerarchia 


La prima reazione è quella della nazionalità particolare contro il do- 
minio universale dei Franchi. Dapprima sembra che il regno franco sia sta- 
to spartito dall’arbitrio dei re; ma l’altro momento è che questa spartizio- 
ne fu popolare ed è stata affermata în pari misura dai popoli: non fu sol- 
tanto un atto di famiglia, che potrebbe apparire improvvido, dunque un 
indebolimento del proprio potere da parte dei prìncipi, bensì una restau- 
razione delle nazionalità particolari, tenute insieme fin lì dal vincolo di 
un'autorità preponderante e dal genio di un grand’uomo. Ludovico il Pio, 
figlio di Carlo Magno, spartà il regno fra i suoi tre figli. Tuttavia, più tar- 
di, egli ebbe ancora un figlio da un secondo matrimonio, Carlo il Calvo. 
Poiché voleva dare una parte di eredità anche a quest’ultimo, sorsero guer- 
re e controversie con gli altri figli, i quali avrebbero dovuto spogliarsi di 
qualcosa che avevano già ricevuto. Così queste guerre ebbero dapprima un 
interesse individuale, ma le nazioni vi presero parte spinte anche dal pro- 
prio interesse. I Franchi occidentali si erano già identificati con i Galli, e da 
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loro nacque una reazione contro i Franchi tedeschi, così come più tardi una 
reazione contro i Tedeschi ci fu anche da parte dell’Italia. 

Con il trattato di Verdun, nell’843, fu fatta sì una spartizione fra i di- 
scendenti di Carlo Magno, ma in seguito il regno franco fu riunito di nuo- 
vo per un momento nella sua interezza sotto Carlo il Grosso, fatta ecce- 
zione per alcune provincie. Peraltro solo per breve tempo questo debole 
principe seppe mantenere unito il gran regno, che si frantumò in molti re- 
gni minori, i quali si svilupparono indipendenti e così si serbarono. Tali fu- 
rono il regno d’Italia, diviso a sua volta al proprio interno, i due regni bur- 
gundi — l'Alta Borgogna, avente per centri Ginevra e il monastero di San 
Maurizio nel Vallese, la Bassa Borgogna, situata fra il Giura, il mar Medi- 
terraneo e il Rodano —, poi la Lorena, fra il Reno e la Mosa, la Normandia, 
la Bretagna. In mezzo a questi regni era racchiusa la Francia vera e propria, 
così limitata come la trovò Ugo Capeto, allorché salì al trono. La Franco- 
nia orientale, la Sassonia, la Turingia, la Baviera, la Svevia rimasero all’im- 
pero germanico. Così dunque si spezzò l’unità della monarchia franca. 

Anche le istituzioni interne dei Franchi svanirono a poco a poco del 
tutto, in particolare l’organizzazione della forza militare. Subito dopo 
Carlo Magno vediamo i Normanni effettuare incursioni da molti lati in 
Inghilterra, in Francia e in Germania. In Inghilterra regnavano in origi- 
ne sette dinastie di re anglosassoni, ma nell’827 Egberto!” riunì tutte 
queste signorie in un solo regno. Sotto il suo successore i Danesi fecero 
incursioni assai frequenti e saccheggiarono il paese. Valorosa resistenza 
essi trovarono solo sotto Alfredo il Grande, ma in seguito il re danese 
Canuto conquistò l’intera Inghilterra. 

Nello stesso periodo cadono le incursioni dei Normanni in Francia. 
Costoro risalivano la Senna e la Loira su barche leggere, saccheggiava- 
no le città, devastavano i monasteri e si ritiravano non appena fatto bot- 
tino; assediarono perfino Parigi e i re carolingi dovettero comprare la 
pace con infamia. I Normanni desolarono anche le città lungo l’Elba; 
muovendo dal Reno, saccheggiarono Aquisgrana e Colonia, ridussero a 
tributaria la Lorena. A onor del vero la dieta di Worms dell’882 emanò 
un bando di chiamata alle armi per tutti i sudditi, ma ci si dovette ac- 
comodare a un compromesso ignominioso. Queste tempeste proveniva- 
no da nord e da ovest. 

Aestirruppero i Magiari. In compagnia di donne e bambini questi po- 
poli barbarici vagavano su carri e devastarono l’intera Germania meri- 
dionale. Attraverso la Baviera, la Svevia, la Svizzera essi arrivarono fin nel 
cuore della Francia e in Italia. Da sud premevano i Saraceni. La Sicilia si 
trovava già da lungo tempo nelle loro mani; a partire di qui essi misero pie- 
de saldamente in Italia, minacciarono Roma, la quale li allontanò con un 
compromesso, e furono il terrore del Piemonte e della Provenza. 
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Così questi tre popoli penetravano nell'impero in grandi masse da 
tutte le parti, fin quasi a scontrarsi nelle loro spedizioni distruttive. La 
Francia fu devastata dai Normanni fino al Giura; gli Ungheresi attiva- 
rono fino in Svizzera e i Saraceni fino al Vallese. Se pensiamo a quel. 
I organizzazione dell’eribanno e se guardiamo nel contempo a questa tri- 
ste situazione, non possiamo fare a meno di meravigliarci per l’ineffica- 
cia di tutte queste celebrate istituzioni, proprio quand’esse avrebbero 
dovuto mostrarsi più efficaci. Potremmo inclinare a credere che la raf. 
figurazione della bella costituzione razionale della monarchia franca sot- 
to Carlo Magno, che ci si è mostrata forte, grande e ordinata all’interno 
e all esterno, sia stata solo una vuota fantasticheria; tuttavia essa è esi- 
stita. Senonché tutto questo edificio statale era sorretto solo dalla forza 
dalla grandezza e dal nobile sentire di codesto individuo, non si fonda. 
va sullo spirito del popolo, non l’aveva penetrato in maniera vitale, ben- 
sì era solo qualcosa d’imposto dall'esterno, una costituzione aprioristi- 
ca, come quella data da Napoleone alla Spagna!8, che crollò non appe- 
na non fu più mantenuta con la violenza. Non sono queste cose a 
costituire la realtà di una costituzione, bensì il fatto di esistere come li- 
bertà oggettiva, come maniera sostanziale del volere, come obbligazio- 
ne e vincolo nei soggetti. Tuttavia per lo spirito germanico, esistente so- 
lo come sentimento e arbitrio soggettivo, ancora non esistevano obbli- 
gazione, interiorità dell'unità, bensì solo un’interiorità dell’essere per sé 
in generale, indifferente, superficiale. In tal modo quella costituzione 
mancava di un solido legame, del sostegno oggettivo nella soggettività; 
infatti a quel tempo non era ancora possibile costituzione in genere. 


Così siamo condotti alla seconda reazione, alla reazione degli individui 
contro il potere legale. Il senso della legalità e dell’universalità non esiste 
affatto, non è vivo nei popoli. Gli obblighi di ogni cittadino libero, le pre- 
rogative del giudice di pronunciare sentenze, 0 quelle del conte di ammi- 
nistrare la giustizia nella sua circoscrizione, l'interesse per le leggi come 
tali si mostrarono senza forza, non appena la robusta mano dall’alto più 
non tese le redini. La splendida amministrazione statale di Carlo Magno 
era svanita senza tracce e la conseguenza immediata fu il generale bisogno 
di tutela da parte degli individui. Un certo bisogno di tutela si trova per 
certo in ogni Stato ben organizzato: ciascun cittadino conosce i suoi dirit- 
ti e sa anche che la condizione sociale in genere è necessaria alla sicurezza 
del possesso. I barbari non conoscono ancora questo bisogno di trovare 
una tutela nell'altro; vedono una limitazione della loro libertà nel fatto che 
i loro diritti debbano venire assicurati da altri. 

Perciò non esisteva la spinta a un’organizzazione solida: bisognava 
dapprima che gli uomini fossero posti nella condizione di mancare di una 
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difesa, affinché sentissero necessità dell'apparizione dello Stato. Il pro- 
cesso di formazione dello Stato incominciò di nuovo daccapo. L'autorità 
universale dello Stato era priva di vita e di solidità al proprio interno e nel 
popolo; così la sua debolezza si manifestò nell’impossibilità di prestar di- 
fesa agli individui. Come già detto, la determinazione di sentirsi obbliga- 
ti a qualcosa non esisteva nello spirito dei Germani; si trattava d’instau- 
rarla. Dapprima la volontà poteva essere vincolata solo alla condizione 
esteriore del possesso; nell’esperienza di quanto fosse importante la tute- 
la da parte dello Stato, la volontà fu strappata con la violenza alla sua ot- 
tusità e fu spinta dalla necessità a sentire il bisogno di un'unione e di una 
vita sociale. Gli individui dovettero perciò rifugiarsi da sé presso altri in- 
dividui e furono sottomessi al dominio di alcuni potenti, i quali trasfor- 
marono l’autorità appartenuta in passato a qualcosa di universale, allo Sta- 
to, in un possesso privato e in una signoria personale. Nella loro qualità di 
funzionari statali i conti non hanno trovato obbedienza presso i loro sot- 
toposti, né l'hanno pretesa; al contrario hanno reclamato obbedienza sol- 
tanto per sé. Essi hanno preso per sé l’autorità dello Stato e hanno muta- 
to il potere loro conferito in un possesso ereditario. 

Come in passato i re o altre persone altolocate davano feudi in ricom- 
pensa ai loro vassalli, così ora al contrario i più deboli e i più poveri do- 
navano i loro possedimenti ai potenti, per ottenere in cambio una robusta 
tutela; cedevano i loro beni a un signore, a un monastero, a un abate, a un 
vescovo (feudum oblatum), per vederseli tornare gravati dall’obbligazio- 
ne di prestare un servizio a questi signori stessi. Da uomini liberi diven- 
nero vassalli, feudatari, mentre il loro possedimento divenne un bene pos- 
seduto in concessione. È questo il rapporto che va sotto il nome di siste- 
ma feudale. Feudum è imparentato con fides; la fedeltà è qui un legame ba- 
sato sull’ingiustizia, un rapporto che ha invero di mira una qualche forma 
di diritto, ma che ha per contenuto l’ingiustizia. La fedeltà dei vassalli non 
è un dovere verso l’autorità universale dello Stato, bensì è un’obbligazio- 
ne privata, affidata alla casualità, all’arbitrio e alla violenza. L'ingiustizia 
universale, l’universale mancanza di diritto, è trasposta in un sistema di 
dipendenza e di obbligazione private, dove il solo lato giuridico è costi- 
tuito dalla formalità dell'essere obbligati a qualcosa. 

Poiché ciascuno aveva da difendere se stesso, si ridestò anche lo spiri- 
to guerriero, che sembrava svanito con la massima infamia nella difesa ver- 
so l'esterno. L’apatia fu scossa in parte dall’evidenza dei maltrattamenti, 
in parte dall’avidità privata e dal desiderio di dominio. Il valore militare 
che allora si mostrò non andava allo Stato, ma agli interessi soggettivi. In 
tutte le regioni sorsero castelli, furono erette fortificazioni a difesa del pos- 
sesso, ma anche a scopo di rapina e tirannia. Come abbiamo indicato, lo 
Stato nel suo insieme svanì in questi centri della singolarità, quali dobbia- 
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mo chiamare in special modo le sedi vescovili e arcivescovili. I vescovati 
avevano ricevuto l’immunità rispetto ai tribunali e all’azione di qualsiasi 
magistrato; i vescovi tenevano balivi ai quali facevano trasmettere dal- 
l’imperatore la giurisdizione altrimenti esercitata dai conti. Esistevano co- 
sì territori e comuni ecclesiastici chiusi, appartenenti a un santo (perime- 
tri). Allo stesso modo si formarono in seguito signorie secolari. Gli uni e 
le altre presero il posto delle circoscrizioni e delle contee di una volta. Re- 
sti dell’antica costituzione libera rimasero solo in poche città, dove le co- 
munità di uomini liberi erano per sé abbastanza forti da garantirsi difesa 
e sicurezza anche senza l’aiuto del re. Altrimenti i liberi comuni svaniro- 
no dappertutto e decaddero a sudditi dei prelati oppure dei conti e dei du- 
chi, da allora in poi signori e principi. 

L'autorità imperiale passava in complesso per qualcosa di molto gran- 
de e di elevato: l’imperatore valeva come sommo capo secolare di tutta 
quanta la cristianità; ma quanto più grandiosa era la rappresentazione, 
tanto meno pesava il potere degli imperatori nella realtà. La Francia tras- 
se un guadagno straordinario dal fatto di essersi tenuta lontana da questa 
vuota presunzione, mentre quell’autorità solo apparente ostacolò in Ger- 
mania il progresso della civiltà. I re e gli imperatori non erano più i capi 
supremi dello Stato, bensì lo erano i principi loro vassalli, i quali posse- 
devano tuttavia un proprio potere di governo e signorie territoriali. Dal 
momento che tutto si fondava su di una signoria particolare, si potrebbe 
credere che la formazione progressiva dello Stato potesse avere luogo so- 
lo a condizione che quelle signorie particolari fossero regredite alla con- 
dizione di uffici. Senonché a tale scopo sarebbe occorso un potere sover- 
chiante, il quale non esisteva affatto, dal momento che i signori stessi sta- 
bilivano fino a che punto fossero ancora dipendenti dall’autorità univer- 
sale dello Stato. Più non vale il potere della legge e del diritto, bensì solo 
la violenza casuale, la caparbia rozzezza del diritto particolare, protesa 
contro l'uguaglianza dei diritti e delle leggi. Nell’intera sfera dell’acci- 
dentalità esiste una disuguaglianza dei diritti, che non consente alla mo- 
narchia di svilupparsi mediante la repressione dei poteri particolari eser- 
citata dal capo supremo. Al contrario questi poteri si sono trasformati a 
poco a poco in principati e solo allora furono riuniti al principato di pro- 
prietà del capo supremo. È così che si è fatto valere il potere del re e del- 
lo Stato. Finché il vincolo dell'unità nello Stato non esisteva ancora, i ter- 
ritori particolari si sono sviluppati per sé. 

In Francia la dinastia di Carlo Magno andò in rovina per la debolezza 
dei regnanti, come già la dinastia di Clodoveo. Infine il loro dominio fuli- 
mitato alla piccola signoria di Laon e l’ultimo dei Carolingi, il duca Carlo 
di Lorena, che rivendicò la corona dopo la morte di Luigi V, fu battuto e 
fatto prigioniero. Il potente Ugo Capeto, duca di Francia, fu proclamato 
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re. Tuttavia il titolo di re non gli dava una reale autorità, poiché il suo po- 
tere si fondava solo sui suoi possedimenti. Più tardi i re divennero pro- 
prietari di numerose signorie per via di compravendita, matrimonio o per 
l'estinzione di famiglie; allora s’incominciò in particolare a rivolgersi ai re 
per trovare tutela dalle violenze dei principi. L'autorità regia divenne pre- 
sto ereditaria in Francia, perché ereditarie erano le signorie feudali; tutta- 
via all'inizio i re usavano ancora la cautela, prima di morire, di far incoro- 
nare i propri figli. La Francia era suddivisa in molte signorie: il ducato di 
Guienna, la contea delle Fiandre, il ducato di Guascogna, la contea di To- 
losa, il ducato di Borgogna, la contea di Vermandois; per un certo perio- 
do anche la Lorena era appartenuta alla Francia. La Normandia era stata 
assegnata dai re di Francia ai Normanni, affinché per qualche tempo si 
avesse riposo dai loro assalti. Dalla Normandia Guglielmo il Conquista- 
tore passò in Inghilterra e la conquistò nel 1066. Qui egli introdusse un si- 
stema feudale compiuto, una rete che avvolge ancor oggi in gran parte 
l'Inghilterra. In tal modo, però, i duchi di Normandia si contrapponeva- 
no, con la loro grande potenza, ai deboli re di Francia. 

La Germania era composta dai grandi ducati di Sassonia, Svevia, Ba- 
viera, Carinzia, Lorena, Borgogna, dal margraviato di Turingia ecc., da 
molti vescovati e arcivescovati. Ciascuno di questi ducati si frantumò a sua 
volta in molte signorie, più o meno indipendenti. A varie riprese sembrò 
che l’imperatore avesse riunito numerosi ducati sotto il suo dominio di- 
retto. Alla sua ascesa al trono l’imperatore Enrico III era signore di nu- 
merosi grandi ducati, ma egli stesso indeboli il suo potere con il trasmet- 
terli di nuovo ad altri. La Germania era fin dalle origini una nazione libe- 
ra, e non aveva per suo centro una famiglia conquistatrice, alla maniera 
della Francia. I principi non si lasciavano togliere il diritto di eleggere da 
sé il loro capo; a ogni nuova elezione essi creavano nuove condizioni re- 
strittive, così che il potere imperiale decadde a una vuota ombra. 

In Italia la situazione era identica; gli imperatori tedeschi vi avanzava- 
no pretese, ma il loro potere arrivava solo fin dove riusciva loro di crear- 
selo mediante l’impiego diretto della forza militare e fin tanto che le città 
italiane e la nobiltà vedevano nella sottomissione un tornaconto. Al pari 
della Germania, l’Italia era suddivisa in molti ducati, contee, vescovati e 
signorie, maggiori e minori. Il papa contava pochissimo, sia a nord che a 
sud; l’Italia meridionale fu divisa a lungo fra Greci e Longobardi, fin 
quando più tardi gli uni e gli altri furono sottomessi dai Normanni. 

La Spagna combattè per tutto il Medioevo, in parte per affermarsi, 
in parte vittoriosamente contro i Saraceni, fino a che questi non ebbero 
ceduto alla più concreta potenza della civiltà cristiana. 

Così ogni diritto svanì al cospetto del potere particolare, poiché non 
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esisteva uguaglianza dei diritti, razionalità della legge, avente per fine 
l'insieme, lo Stato. 


La terza reazione, alla quale abbiamo fatto cenno, fu quella dell’ele- 
mento dell’universalità contro la realtà ridotta in schegge nella particola- 
rità. Questa reazione sorse dal basso, dal possesso particolare, ma fu poi 
avanzata soprattutto dalla Chiesa. Attraversò il mondo, per così dire, il 
sentimento universale della n4//ità della propria condizione. Nella condi- 
zione di perfetto isolamento, dove valeva solo la violenza del potente di 
turno, gli uomini non potevano pervenire alla tranquillità e una specie di 
cattiva coscienza fece rabbrividire la cristianità. Nel secolo XI si diffuse- 
ro in generale per tutta Europa il timore dell’avvicinarsi del giudizio uni- 
versale e la credenza nell’imminente fine del mondo. L'orrore nutrito nel 
cuore spingeva gli uomini alle azioni più insensate. Alcuni hanno donato 
tutti i loro averi alla Chiesa e trascorso la vita in continua espiazione, i più 
si sono dati alla dissolutezza e hanno dilapidato i loro beni. Solo la Chie- 
sa ne ha guadagnato in ricchezza grazie a donazioni e lasciti, 

Intorno a quest'epoca terribili carestie facevano non minore strage 

di uomini: nei mercati si vendeva pubblicamente carne umana. In tale 
situazione si potevano incontrare fra gli uomini solo disonestà, deside- 
rio bestiale, l’arbitrio più rozzo, inganno e astuzia. La massima crudeltà 
si vide in Italia, nel centro del cristianesimo. Qualsiasi virtù era stra- 
niera in questo periodo, così la virtus aveva perduto il suo specifico si- 
gnificato: all’atto pratico essa voleva dire null'altro che violenza, co- 
strizione, talvolta perfino stupro. In pari corruzione si trovava il clero: 
i suoi balivi si erano impadroniti dei beni della Chiesa e vi dimoravano 
a loro piacimento, riservando ai monaci e ai chierici solo uno scarso vit- 
to. I monasteri che non volevano assumere balivi erano costretti a far- 
lo, dal momento che i signori vicini o i loro figli si facevano nominare 
in quella carica. Solo vescovi e abati si mantennero in possesso dei lo- 
ro beni, in parte perché sapevano difendersi con le proprie forze, in 
parte per le loro aderenze, dal momento che perlopiù provenivano da 
famiglie nobiliari. 

I vescovati erano territori secolari, obbligati anche a prestare servizi 
al re e al feudatario. I re avevano da insediare i vescovi e il loro interes- 
se richiedeva che questi ecclesiastici fossero loro devoti. Chi voleva un 
vescovato, doveva perciò rivolgersi al re; fu così promosso un commer- 
cio formale di vescovati e abbazie. Usurai che avevano anticipato dena- 
ro al re si facevano indennizzare in tal modo e gli uomini più malvagi 
entravano così in possesso di cariche ecclesiastiche. Vero è che i chieri- 
ci dovevano farsi eleggere dalla comunità e che sempre esistevano elet- 
tori potenti; tuttavia questi erano costretti dal re a riconoscere i suoi co- 
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mandi. Le cose non andavano meglio con il seggio papale: per una lun- 
ga serie di anni esso fu occupato dai conti di Tuscolo a Roma, o trami- 
te membri della loro famiglia o tramite uomini che l avessero comprato 
da loro a caro prezzo. Questa situazione divenne infine così grave, da 
destare l'opposizione di laici ed ecclesiastici dotati di energico caratte- 
re. . . a . 

L’imperatore Enrico III mise fine al conflitto delle fazioni nominan- 
do da sé i papi romani, sorretti a sufficienza dalla sua autorità anche 
quando invisi alla nobiltà romana. Papa Niccolò II!° stabilì che i papi 
dovessero essere eletti dai cardinali; ma questi provenivano, almeno in 
parte, dalle famiglie dominanti, così che in occasione dell’elezione in- 
tervenivano ancora analoghe contese di fazioni. ci . 

Gregorio VII (già famoso come cardinale Ildebrando) cercò di assi- 
curare l’indipendenza della Chiesa in questa terribile situazione con il 
ricorso in particolare a due misure. Per prizza cosa egli statuì il celibato 
del clero. Già dai tempi più remoti si era ritenuto bene e opportuno che 
gli ecclesiastici non fossero sposati. Tuttavia gli storici e i cronisti dan- 
no notizia che poco si soddisfaceva a questa richiesta. Già Niccolò II 
aveva dichiarato che gli ecclesiastici sposati formavano come una nuova 
setta; ma Gregorio VII perfezionò con rara energia questa misura, com- 
minando la scomunica a tutti gli ecclesiastici sposati e a tutti i laici che 
udissero messa da costoro. In tal modo il clero fu affidato a se stesso e 
fu escluso dalla morale concreta propria dello Stato. 

La seconda misura era rivolta contro la sizzoria, ossia la vendita o 
l'occupazione arbitraria dei vescovati, o perfino del seggio papale. A ri- 
vestire le cariche ecclesiastiche avrebbero dovuto essere da allora in poi 
soltanto uomini di Chiesa meritevoli, una prescrizione destinata a getta- 
re gli ecclesiastici in un gran conflitto con le signorie secolari. 

Con l’aiuto di queste due grandi misure Gregorio voleva liberare la 
Chiesa dalla condizione di dipendenza e di violenza. Tuttavia egli avanzò 
ancora altre richieste al potere secolare: tutti i benefici dovevano tocca- 
re al prelato di nuova nomina solo tramite l'ordinazione da parte del suo 
superiore ecclesiastico e soltanto il papa doveva disporre dell enorme 
patrimonio del clero. Nella sua qualità di potere divino la Chiesa vole- 
va la supremazia sul potere secolare, muovendo dal principio astratto 
che Dio è superiore al mondo. Al momento dell’incoronazione, che spet- 
tava solo al papa, l’imperatore doveva giurare di voler sempre obbedire 
al papa e alla Chiesa. Interi paesi e Stati, come Napoli, il Portogallo, In 
ghilterra, l'Irlanda, entrarono in un rapporto formale di vassallaggio con 
il seggio papale. l o. 

La Chiesa ottenne così una posizione indipendente: i vescovi riuniva- 
no sinodi nei diversi paesi e il clero aveva in tali convocazioni un sostegno 
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durevole. In tal modo la Chiesa acquistò il massimo influsso negli affari 
mondani, si arrogò la decisione sulla corona dei prìncipi, fece da media- 
trice fra le potenze in guerra e in pace. L'occasione più diretta per immi- 
schiarsi negli affari mondani era per la Chiesa il matrimonio dei prìncipi. 
Spesso accadeva che i principi volessero separarsi dalle loro consorti e 
avessero bisogno a tal fine del permesso della Chiesa. Questa coglieva l’oc- 
casione per sostenere altre sue richieste e via di questo passo seppe allar- 
gare il suo influsso a ogni cosa. Nel disordine universale si sentiva il biso- 
gno di questa intromissione dell'autorità della Chiesa. Con l’introduzio- 
ne della tregua di Dio si arrivò alla sospensione delle faide e della vendet- 
ta privata, almeno per certi giorni della settimana e per certe settimane; la 
Chiesa manteneva in vigore questa tregua con tutti i suoi mezzi spirituali, 
ossia la scomunica, l’interdetto e altre minacce e punizioni. 

Tuttavia tramite i suoi possedimenti temporali la Chiesa entrò in un 
rapporto a essa estraneo con gli altri prìncipi e signori secolari, formò una 
terribile potenza mondana contro di loro e fu sulle prime un centro di re- 
sistenza contro arbitrio e violenza. In particolare la Chiesa fece resistenza 
alle violenze contro le fondazioni, ossia le signorie secolari dei vescovi; 
quando i vassalli opponevano a loro volta la violenza alla violenza e arbi- 
trio dei prìncipi, nel far ciò essi erano sostenuti dal papa. In tal modo però 
anche la Chiesa opponeva solo pari violenza e arbitrio, mescolava il suo 
interesse secolare con il suo interesse di Chiesa in quanto potenza eccle- 
siastica, potenza sostanziale in senso divino. I prìncipi dinastici e i popoli 
hanno saputo distinguere e hanno riconosciuto gli scopi mondani nell’in- 
gerenza della Chiesa. Perciò hanno sostenuto la Chiesa fin tanto che ciò 
tornava a loro vantaggio, ma in altri casi si sono lasciati intimorire ben po- 
co dalla scomunica e dagli altri mezzi ecclesiastici. Meno che mai l’auto- 
rità dei papi fu rispettata in Italia e i Romani furono i peggiori nella con- 
dotta verso i pontefici. Quel che i papi guadagnarono in fatto di terra e di 
beni, essi lo persero in considerazione e rispetto. 

Dobbiamo considerare ora essenzialmente il /azo spirituale della 
Chiesa, la forma del suo potere. Già abbiamo sviluppato l'essenza del 
principio cristiano, il principio della mediazione. L'uomo diviene reale 
in quanto entità spirituale solo se supera la sua naturalità. Tale supera- 
mento diviene possibile solo una volta presupposto che la natura uma- 
na e la natura divina siano in sé e per sé una cosa sola e che l’uomo, in 
qualità di spirito, possieda anche la natura essenziale e sostanziale ap- 
partenente al concetto di Dio. La mediazione è condizionata dalla co- 
scienza di questa unità, della quale si è data intuizione all'uomo in Cri- 
sto. La cosa principale ora è che l’uomo afferri codesta coscienza e che 
questa sia desta in lui in maniera costante. È quanto dovrebbe accade- 
re nella w7essa: nell’ostia Cristo viene mostrato presente; il pezzetto di 
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pane consacrato dal prete è Dio presente, che viene a intuizione ed è sa- 
crificato in eterno. Qui è contenuto il giusto riconoscimento che il sa- 
crificio di Cristo è un avvenimento reale ed eterno, poiché Cristo non è 
soltanto un individuo sensibile e singolo, bensì è un individuo univer- 
sale, ossia divino. Tuttavia qui c'è anche un rovescio: il momento sensi- 
bile viene isolato per sé e l’ostia rimane da adorare anche quando non 
ce ne si è cibati; di conseguenza la presenza di Cristo non è posta come 
qualcosa di essenziale nella rappresentazione e nello spirito. 

A ragione la Riforma luterana procedette in special modo contro que- 
sta dottrina. Lutero stabilì il grande principio che l’ostia è qualcosa e Cri- 
sto è ricevuto solo nella fede in lui; altrimenti l’ostia è solo una cosa este- 
riore senza maggior valore di un’altra. Non così per il cattolico, il quale 
cade in ginocchio davanti all’ostia e fa di una cosa esteriore un che di sa- 
cro. In quanto cosa, il sacro ha il carattere dell'esteriorità, dunque può ve- 
nir preso in possesso da altri contro di me; può trovarsi in altre mani, per- 
ché il processo non avviene nello spirito, bensì è mediato dalla presenza 
di una cosa. Il sommo bene dell’uomo è in mano ad altri. Qui interviene 
perciò una separazione fra quanti lo possiedono e quanti devono ricever- 
lo da altri, fra il clero e i laici. I laici sono estranei alle cose divine. Ecco lo 
sdoppiamento assoluto del quale fu prigioniera la Chiesa nel Medioevo; 
esso ha avuto origine perché si è saputo il sacro come un che di esteriore. 
Il clero impose certe condizioni affinché i laici potessero partecipare al sa- 
cro. L'intero sviluppo della dottrina, l'esame, la scienza di Dio sono 
senz’altro in possesso della Chiesa: la Chiesa ha da stabilire, i laici hanno 
soltanto da credere; l'obbedienza è il loro dovere, l'obbedienza della fe- 
de, senza esame personale. E così si è fatto della fede una materia di dirit- 
to esterno e si è proceduto fino alla costrizione e al rogo. 

Tagliati fuori dalla Chiesa, gli uomini lo sono altresì da ogni cosa sa- 
cra. Poiché il clero in generale è il mediatore fra gli uomini da un lato, Cri 
sto e Dio dall'altro, anche il laico non può rivolgersi direttamente a Dio 
nelle sue preghiere, bensì solo attraverso mediatori concilianti, uomini de: 
funti, perfetti — i sazzi. Così sorse il culto dei santi e con esso questa infi- 
nità di favole e menzogne intorno ai santi e alla loro storia. In Oriente il 
culto delle immagini si era imposto presto e si era affermato dopo lunghe 
controversie. Ma l’immagine, il quadro, appartengono piuttosto alla rap. 
presentazione; la natura occidentale, più rozza, reclamava qualcosa di più 
immediato per l'intuizione e così nacque il culto delle reliquie. 

Ai tempi del Medioevo ebbe luogo una formale risurrezione dei mor- 
ti: ogni pio cristiano voleva essere in possesso di questi sacri resti terreni. 
Fra i santi l’oggetto principale di venerazione era Maria, la madre. Maria 
è senza dubbio la bella immagine dell'amore puro, dell'amore materno; 
tuttavia lo spirito e il pensiero stanno ancora più in alto, mentre qui l’a- 
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dorazione di Dio nello spirito andava perduta in favore dell'immagine e 
perfino Cristo era messo da parte. A mediare fra Dio e l’uomo si è dunque 
concepito e ritenuto che ci fosse qualcosa di esteriore: in tal modo, capo- 
volto il principio della libertà, divenne legge l’illibertà assoluta. Le ulte- 
riori determinazioni sono la conseguenza di tale principio. Il sapere, la co- 
noscenza della dottrina è qualcosa di superiore alle forze dello spirito, 
possesso esclusivo di una classe, che doveva stabilire la verità. L'uomo era 
troppo spregevole per stare in rapporto diretto con Dio; per rivolgersi a 
Dio aveva bisogno di un intermediario, di un santo, come già detto. 

Ma dichiarare l’uomo in quanto tale incapace di conoscere Dio e di av- 
vicinarglisi vuol dire negare l’unità in sé di divino e umano. In questa se- 
parazione, nella quale l’uomo si trova rispetto al bene, non si preme per 
un mutamento del cuore come tale, dove si presuppone che nell'uomo vi 
sia l’unità di divino e umano; al contrario l’uomo è messo di fronte con i 
colori più terribili agli orrori dell’inferno, affinché li sfugga non già con il 
miglioramento, ma piuttosto con il ricorso a qualcosa di esteriore, i nzezzi 
della grazia. Questi però sono ignoti al laico; un altro, il confessore, deve 
metterli a sua disposizione. L’individuo è tenuto a confessarsi, è costretto 
a stendere l’intera particolarità delle sue azioni sotto lo sguardo del con- 
fessore e solo allora viene a sapere come comportarsi, 

Così la Chiesa ha preso il posto della coscienza morale, ha diretto gli 
individui come bambini, ha detto loro che l’uomo può liberarsi dai me- 
ritati tormenti non già tramite il miglioramento, bensì attraverso azioni 
esteriori, opera operata — azioni che non nascono dalla buona volontà, 
bensì eseguite su comando dei servitori della Chiesa: azioni come udir 
messa, sottoporsi a espiazioni, recitare preghiere, andare in pellegrinag- 
gio; azioni senza spirito, che istupidiscono lo spirito e che non solo com- 
portano un'esecuzione esteriore, ma addirittura si possono far eseguire 
a proprio vantaggio da altri. Addirittura è possibile, dalla sovrabbon- 
danza di buone azioni compiute dai santi, comprarsene alcune e così at- 
tingere la salvezza che queste portano con sé. Si è verificato un comple- 
to spostamento di tutto quanto è riconosciuto buono e morale nella 
Chiesa cristiana; agli uomini si fanno solo richieste esteriori, alle quali 
essi soddisfano in maniera esteriore. Il rapporto dell’assoluta illibertà è 
penetrato così nel principio della libertà stessa. 

A questo capovolgimento è connessa la separazione assoluta del prin- 
cipio spirituale e del principio mondano in genere. Ci sono due regni 
divini: l’uno è il regno intellettuale in sentimento e conoscenza, l’altro è 
il regno della morale concreta, avente per suo terreno e materia l’esi- 
stenza mondana, Soltanto la scienza può afferrare il regno di Dio e il 
mondo morale concreto come ura so/a idea, soltanto la scienza sa che il 
tempo ha lavorato ad attuare questa unità. Al contrario la devozione co- 
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me tale non ha nulla a che fare con il mondo; qui essa entra come mi- 
sericordia, ma questa non è ancora la maniera morale nel senso del di- 
ritto, non è ancora libertà. La devozione è fuori della storia ed è senza 
storia, poiché la storia è semmai il regno dello spirito presente a se stes- 
so nella sua libertà soggettiva, come regno morale concreto dello Stato. 
Nel Medioevo non esiste questa realizzazione del divino, l’antitesi non 
è appianata. Vi si è stabilito che la sfera della morale concreta sia qual- 
cosa di nullo, e invero nei suoi #re punti capitali. 

Morale concreta è in prizo luogo la morale dell'amore, del senti- 
mento nel rapporto coniugale. Non si deve dire, del celibato, che esso è 
contro la natura, bensì che è contro la morale. Invero il matrimonio fu 
annoverato dalla Chiesa fra i sacramenti; ma a dispetto di questa vedu- 
ta fu degradato, poiché l'astensione dal matrimonio vale come qualcosa 
di più santo. In secondo luogo la morale concreta risiede nell'attività, nel 
lavoro dell’uomo per la sua sussistenza. L'onore dell’uomo sta nel fatto 
di dipendere da se stesso, dalla sua solerzia, dalla sua condotta e dalla 
sua intelligenza in relazione ai suoi bisogni. A fronte di tale onore fu col. 
locata più in alto la povertà, ossia la pigrizia e l’inattività; così l’immora- 
lità fu consacrata a santità. Un terzo momento della morale concreta è 
che l'obbedienza sia rivolta a codesta morale e alla ragione, in quanto ob. 
bedienza verso leggi che so esser giuste, non già obbedienza cieca e in- 
condizionata, che non sa quel che fa, che procede a tentoni nel suo agi- 
re, priva di coscienza e conoscenza. Eppure proprio quest’ultima obbe- 
dienza passava per essere la più gradita a Dio, così che l'obbedienza 
dell’illibertà, che ci rimette all’arbitrio della Chiesa, è collocata al di so- 
pra della vera obbedienza della libertà. 

I tre voti di castità, povertà e obbedienza sono perciò l'esatto con- 
trario di quel che dovrebbero essere, e in essi è stata degradata tutta 
quanta la morale. La Chiesa non era più un’autorità spirituale, ma un au- 
torità ecclesiastica, e la mondanità aveva con essa un rapporto senza spi- 
rito, senza volontà e senza esame. Di conseguenza scorgiamo dapper- 
tutto viziosità, incoscienza, spudoratezza, una lacerazione che l’intera 
storia dell’epoca ci dà a vedere in un ampio quadro. l 

In base a quanto abbiamo detto, la Chiesa del Medioevo ci si mostra 
in forma di una molteplice contraddizione interna. Lo spirito soggettivo, 
pur dando testimonianza dell’Assoluto, è nondimeno al tempo stesso spi- 
rito finito ed esistente, in quanto intelligenza e volontà. La sua finitezza in- 
comincia a uscire in questa differenza, qui hanno inizio la contraddizione 
e insieme l'apparire dell’alienazione, perché l'intelligenza e la volontà non 
sono ancora penetrate dalla verità, la quale è per esse solo un dato. Que- 
sta esteriorità del contenuto assoluto si determina per la coscienza in mo- 
do tale che il contenuto si presenta sotto forma di una cosa sensibile, ester- 


314 Parte quarta. Il mondo germanico 


na, di un’esistenza comune esteriore, la quale deve valere tuttavia come 
Assoluto: qui lo spirito è sottoposto a quest’assoluta pretesa. 

L’altra forma della contraddizione riguarda lo stato della Chiesa co- 
me tale. Lo spirito vero esiste nell'uomo, è il so spirito; nel culto l’in- 
dividuo si dà la certezza della propria identità con l'Assoluto, mentre la 
Chiesa assume solo la funzione di maestra e ordinatrice del culto. Tut- 
tavia in possesso della verità è qui piuttosto la classe degli ecclesiastici, 
alla maniera dei bramini fra gli Indiani, invero non per nascita, ma tra- 
mite conoscenza, dottrine ed esercizio. Queste cose però da sole non ba- 
stano; solo una modalità esteriore, solo un titolo di possesso senza spi- 
rito costituisce in effetti il possesso della verità. Questa modalità este- 
riore è l'ordinazione sacerdotale. La consacrazione aderisce così per sua 
natura all’individuo in maniera sensibile, qualunque sia la disposizione 
interiore di costui — irreligiosa, immorale, ignorante sotto ogni aspetto. 

La terza specie di contraddizione è la Chiesa, a misura che la Chie- 
sa è venuta acquistando, in quanto esistenza esteriore, possedimenti e 
un patrimonio smisurato; qui c’è infatti una menzogna, poiché la Chie- 
sa propriamente disprezza o deve disprezzare la ricchezza. 


In maniera analoga, così come lo consideriamo, è avviluppato in con- 
traddizioni anche lo Stato del Medioevo. Abbiamo parlato in preceden- 
za di un impero che deve affiancare la Chiesa ed esserne il braccio se- 
colare. Tuttavia questa potenza riconosciuta, l'impero, contiene la con- 
traddizione di essere un vuoto onore, senza serietà per l’imperatore 
stesso né per quelli che vogliono soddisfare, tramite l'imperatore, le lo- 
ro mire ambiziose. Passione e autorità esistono per sé, non sottomesse 
alla rappresentazione dell'impero, la quale rimane una mera rappresen- 
tazione universale, 

In secondo luogo, il legame con codesto Stato solo rappresentato, quel 
legame che chiamiamo fedeltà, è riposto nell’arbitrio del sentimento, il 
quale non riconosce doveri oggettivi. Di conseguenza questa fedeltà è la 
cosa più infedele. La lealtà tedesca del Medioevo è divenuta proverbiale: 
ma a osservare più da vicino la storia, dobbiamo chiamarla un’autentica 
punica fides, o graeca fides. Tanto fedeli e onesti, infatti, sono i prìncipi ei 
vassalli dell’imperatore solo verso il loro egoismo, tornaconto e passione, 
ma in nessun modo verso l'impero e l’imperatore; ciò perché, nella fedeltà 
come tale, è legittimato il loro arbitrio soggettivo, mentre lo Stato non è 
organizzato in forma di un insieme morale concreto. 

Una terza contraddizione è quella interna agli individui, la contrad- 
dizione della pietà, della devozione più bella e più profonda, congiunta 
poi alla barbarie dell’intelligenza e della volontà. C'è bensì conoscenza 
della verità universale, ma vige la rappresentazione più incolta, più roz- 
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za, circa le cose temporali e spirituali: abbiamo l’infuriare crudele della 
passione, ma anche la santità cristiana, che rinuncia a tutti i beni del 
mondo e si vota per intero al sacro. 

Così contraddittorio, così ingannevole è questo Medioevo ed è una 
mancanza di gusto della nostra epoca voler fare della sua eccellenza una 
parola d’ordine. Barbarie ingenua, brutalità dei costumi, immaginazio- 
ne infantile non sono ripugnanti, bensì solo da compiangere; ma la su- 
prema purezza dell'anima macchiata dalla brutalità più crudele, la ve- 
rità conosciuta ridotta a strumento della menzogna e dell’egoismo, quan- 
to di più irrazionale, rozzo e sudicio fondato e rinforzato dalla religione 
- ebbene questo è lo spettacolo più odioso e rivoltante che mai si sia ve- 
duto e che solo la filosofia può comprendere e perciò giustificare. È 
un’antitesi necessaria, che deve intervenire per forza nella coscienza del 
sacro, allorché questa è ancora una coscienza primitiva e immediata. 
Quanto più profonda è la verità con la quale lo spirito in sé è in rap- 
porto, ma senza essersi ancora afferrato come presente in tale profon- 
dità, tanto più alienato è lo spirito verso di sé proprio in codesta sua pre- 
senza; tuttavia solo a partire da quest’alienazione lo spirito guadagna la 
sua conciliazione autentica. 


Abbiamo visto la Chiesa come reazione dello spirito contro la realtà 
esistente, ma questa reazione è in sé di natura tale da limitarsi a sotto- 
mettere l’oggetto verso il quale è diretta, non già riformarlo. Lo spirito 
si procaccia autorità mediante un trasferimento del suo contenuto vero 
e proprio, attuato per principio: di conseguenza si è anche consolidato 
in un dominio secolare e si è sviluppato in qualcosa di sistematico, nel 
sistema feudale. Poiché dal loro isolamento gli uomini sono ridotti alla 
forza e alla potenza individuali, ogni punto dove essi si mantengono nel 
mondo è un punto dotato di energia. Finché l’individuo non è tutelato 
da leggi, ma soltanto dall'impiego della sua forza personale, esistono una 
vitalità, un’operosità e un’eccitazione universali. Tramite la Chiesa gli 
uomini sono certi dell'eterna beatitudine e hanno solo bisogno di ob- 
bedire alla Chiesa nello spirito; d'altro lato, la loro brama di godimento 
mondano diviene tanto maggiore, quanto meno ne viene un danno per 
la loro salvezza spirituale; infatti per ogni arbitrio, peccato, per tutti i vi- 
zi la Chiesa impartisce l'assoluzione, purché la si richieda. 

Dal secolo XI fino al secolo XIII si originò una spinta che si espres- 
se in vario modo. I comuni incominciarono a costruire enormi case del 
Signore, duomi, eretti per radunarvi la comunità. L'architettura è sem- 
pre la prima fra le arti, l’arte che forma il momento inorganico, che prov- 
vede una dimora al dio; solo allora l’arte tenta di rappresentare il dio 
stesso, l'oggetto della comunità. Dalle città costiere italiane, spagnole e 
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fiamminghe fu promosso un vivace commercio per mare, che suscitò a 
sua volta in quelle città un gran fervore dell’industria. Le scienze inco- 
minciarono in certo qual modo a ravvivarsi; era in auge la Scolastica, 
scuole giuridiche furono fondate a Bologna e in altre città, così pure 
scuole di medicina. Alla base di tutte queste creazioni stava, come con- 
dizione principale, la nascita e l’importanza crescente delle città?°, un te- 
ma divenuto assai caro in tempi recenti. C'era un gran bisogno di que- 
sta nascita delle città. Al pari della Chiesa le città si presentano come 
reazioni contro la violenza del sistema feudale, come prima potenza do- 
tata di un intrinseco diritto. Già in precedenza si è accennato alla cir- 
costanza che i potenti costringevano altri a cercare tutela presso di loro. 
Tali centri di difesa erano castelli, chiese e conventi, intorno ai quali si 
raccoglievano quanti avevano bisogno di tutela, i borghesi nascenti, pro- 
tetti dei signori e dei conventi. Così in molti luoghi si formò una convi- 
venza stabile. Dagli antichi tempi dei Romani si erano conservate anco- 
ra molte città, molti castelli in Italia, nella Francia meridionale e in Ger- 
mania lungo il Reno, città dotate all’inizio di diritti municipali, più tardi 
perduti sotto la signoria dei balivi. I cittadini erano divenuti servi al pa- 
ri degli abitanti delle campagne. 

Dal rapporto di tutela, vale a dire dall'illibertà della proprietà, creb- 
be in seguito il principio della proprietà libera. Anche i principi dina- 
stici, o i signori nobiliari, non avevano proprietà libera in senso vero e 
proprio. Avevano ogni autorità sui loro sudditi, ma nel contempo erano 
anche vassalli di uomini più altolocati e potenti, verso i quali avevano 
obblighi - obblighi che assolvevano, certo, solo se costretti. Gli antichi 
Germani avevano conosciuto solo la libera proprietà, ma questo princi- 
pio si era capovolto nella completa illibertà; soltanto adesso scorgiamo 
pochi deboli inizi del ridestarsi del senso della libertà. Individui resi vi- 
cini dal terreno oggetto del loro comune lavoro formavano una specie 
di lega, di confederazione o di congiura. Si accordavano per mettersi in 
proprio e per eseguire da sé quel che prima avevano eseguito solo per 
conto del signore. La prima impresa comune era la costruzione di una 
torre, dove si appendeva una campana; al suono della campana tutti do- 
vevano ritrovarsi e il compito della loro società era quello di formare in 
tal modo una specie di milizia, Il progresso ulteriore è poi l’insediamento 
di un'autorità di scabini, giurati, consoli e l'istituzione di una cassa co- 
mune, la riscossione d’imposte, dazi doganali ecc. Mura e fossati sono 
tracciati come strumenti di difesa comuni, mentre al singolo individuo 
è proibito di avere fortificazioni a parte. 

In una vita comune così costituita i mestieri diversi dall’agricoltura 
sono la norma. Ben presto gli artigiani dovettero acquistare un rango su- 
periore ai contadini, che erano spinti al lavoro con la violenza, mentre 
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gli artigiani avevano un'attività propria, zelo e interesse al guadagno. Il 
permesso di vendere il proprio lavoro, onde guadagnare qualcosa, do- 
vette dapprima essere concesso anche agli artigiani soltanto dal signore; 
essi dovevano versare una certa somma ai signori per questa libertà di 
mercato e in più i signori continuavano a ricevere una parte del ricava- 
to. Quanti possedevano case proprie dovevano pagare un cospicuo ca- 
none di affitto ereditario; su tutte le merci in entrata e in uscita i signo- 
ri riscuotevano grossi dazi doganali e ricevevano denaro a titolo di sal- 
vacondotto per garantire la sicurezza delle strade. Quando più tardi i 
comuni si furono rafforzati, tutti i diritti furono comprati presso i signori 
o furono loro estorti con la violenza. Le città si comperarono a poco a 
poco il diritto a una giurisdizione propria e si liberarono del pari da qual- 
siasi imposta, dazio, canone. Più di tutti si mantenne ancora a lungo l i- 
stituto che faceva un dovere alle città di mantenere | imperatore e l in- 
tero suo seguito durante il loro soggiorno e così pure i piccoli prìncipi 
dinastici. L'industria si divise più tardi in gilde, ciascuna delle quali ot- 
tenne diritti e obblighi particolari. l a 
Le fazioni che si formavano al tempo dell'elezione dei vescovi e în 
altre occasioni hanno molto spesso aiutato le città a procacciarsi code- 
sti diritti. Spesso accadeva che, al posto di un vescovo, ne fossero eletti 
due, così che ciascuno cercava di attirare dalla sua i cittadini nel proprio 
interesse, concedendo loro privilegi ed esenzione dalle imposte. In se 
guito sorsero anche faide con il clero, i vescovi e gli abati, In singole città 
questi ultimi si mantennero signori, in altre rimasero padroni i cittadi- 
ni, che si resero liberi. Così, per esempio, Colonia si liberò dal suo ve- 
scovo, al contrario di Magonza. l n A 
A poco a poco le città si rafforzarono fino a costituire libere repub- 
bliche: in Italia in modo affatto speciale, poi nei Paesi Bassi, in Germa- 
nia, in Francia. Sulle prime esse entrarono in un rapporto particolare 
con la nobiltà. Questa si associava alle corporazioni cittadine e faceva di 
sé una gilda, come per esempio a Berna. Ben presto però la nobiltà si 
arrogò un'autorità particolare nelle corporazioni cittadine e salì al pote- 
re, ma gli abitanti delle città si ribellarono e ottennero per sé il governo. 
I cittadini ricchi (populus crassus) ora escludevano la nobiltà. Ma come 
la nobiltà era divisa in fazioni, in particolare guelfi e ghibellini, i primi 
legati al papa, i secondi all’imperatore, così anche i cittadini si guasta- 
vano di nuovo al loro interno. La fazione vincente escludeva dal gover- 
no la fazione perdente. La nobiltà patrizia, sorta in antitesi alla nobiltà 
dinastica, allontanò il popolo comune dalla direzione dello Stato e non 
si comportò meglio della nobiltà vera e propria. o) 
La storia delle città è un continuo mutare di costituzioni, a seconda 
che avesse il sopravvento questa o quella parte della cittadinanza, que- 
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sta 0 quella fazione. All’inizio, a eleggere i magistrati, era un comitato di 
cittadini; ma poiché in queste elezioni la fazione vincente esercitava sem- 
pre il massimo influsso, non rimase altro mezzo, per avere funzionari im- 
parziali, che l'elezione di giudici e podestà stranieri. Spesso accadeva an- 
che che le città eleggessero come loro capi principi stranieri e trasmet- 
tessero loro la sigroria [in italiano nel testo]. Ma tutte queste istituzioni 
erano solo di breve durata; i principi abusavano presto del loro potere 
supremo in vista di piani ambiziosi e per appagare le loro passioni, co- 
sì che nel giro di pochi anni venivano spogliati della signoria. 
Nella singolarità dei suoi caratteri più terribili e più belli la storia del- 
le città offre molti tratti meravigliosi e interessanti, ma d'altro lato la sua 
redazione, necessariamente cronachistica, è urtante. Se consideriamo 
questo affaccendarsi irrequieto e mutevole nelle città, le continue lotte 
delle fazioni, restiamo stupiti di vedervi altresì la massima fioritura del- 
] industria, del commercio per terra e sull'acqua. A produrre questo fe- 
nomeno è il medesimo principio di vitalità ali | 
doo cA medesimo pi pio di vitalità che trae alimento proprio da 


Abbiamo visto la Chiesa estendere la sua autorità su tutti i regni e nel- 
le città ricominciare per la prima volta una condizione giuridica, dunque 
abbiamo visto la Chiesa e le città reagire come potenze ai principi e ai si- 
gnori dinastici, Contro il consolidamento di questi due poteri ebbe luogo 
a quel punto una reazione dei principi; ora l’imperatore appare in lotta 
contro il papa e contro le città. L'imperatore è rappresentato quale verti- 
ce del potere cristiano, ossia del potere mondano, mentre il papa è il ver- 
tice del potere ecclesiastico, divenuto però altrettanto mondano. Era in- 
contestato, in teoria, che l’imperatore romano fosse il capo della cristia- 
nità, il detentore del dorzinium mundi, al quale tutti i principi dovevano 
sottostare in materie convenienti ed eque, dal momento che tutti gli Stati 
cristiani appartenevano all'impero romano. Per quanto poco gli impera- 
tori dubitassero di quest’autorità, tuttavia avevano troppa intelligenza per 
farla valere sul serio. Nondimeno la vuota dignità d’imperatore romano 
valeva abbastanza ai loro occhi da indurli a impegnare tutte le loro forze 
al fine di guadagnarsela e di affermarla in Italia. 

, In particolare gli Ottoni hanno abbracciato il pensiero di proseguire 
l’antico impero romano e hanno esortato i prìncipi tedeschi a sempre 
nuove spedizioni su Roma, durante le quali furono spesso abbandonati 
dai principi e dovettero di nuovo ritirarsi con infamia. Analoga illusione 
sperimentarono quegli Italiani che dall'imperatore tedesco speravano sal- 
vezza contro il dominio della plebe nelle città o contro la generale violen- 
za della nobiltà. I prìncipi italiani che avevano invocato l’imperatore pro- 
mettendogli aiuto, di nuovo lo piantavano in asso, mentre quanti si erano 


Sezione seconda. Il Medioevo 319 


attesi fino a poco prima da lui la salvezza della patria, levavano poi alti la- 
menti per i loro bei paesi devastati da barbari, per i loro costumi più civi- 
lizzati eppure calpestati, e perché diritto e libertà, traditi dall’imperatore, 
dovevano andare in rovina a loro volta. Toccanti e profondi sono in par- 
ticolare i lamenti e i rimproveri che Dante?! muove all'imperatore. 

L'altra relazione con l'Italia, perseguita insieme alla prima in special 
modo dai grandi Svevi, gli Hohenstaufen, fu l'aspirazione a riportare sot- 
to lo Stato la potenza secolare della Chiesa, divenuta indipendente. An- 
che il seggio papale era una potenza e un dominio temporale, e l’impe- 
ratore aveva la pretesa, ancora più elevata, di cleggere e insediare il pa- 
pa nel suo dominio temporale. Per questi diritti dello Stato 
combattevano gli imperatori. Ma a quella potenza, combattuta come po- 
tenza secolare, essi erano di nuovo sottomessi come a potenza ecclesia- 
stica; perciò la lotta era una contraddizione eterna. AI pari delle azioni, 
nelle quali la conciliazione si alternava di continuo alle ostilità rinnova- 
te, anche i mezzi della lotta erano contraddittori. La potenza con la qua- 
le gli imperatori combattevano il loro nemico, vale a dire i prìncipi, lo- 
ro servitori e sudditi, era divisa al suo interno, poiché i principi erano 
soggetti in virtù dei legami più solenni sia all’imperatore sia al suo ne- 
mico. Interesse capitale dei principi era la medesima pretesa a farsi in- 
dipendenti dallo Stato. Essi stavano dalla parte dell’imperatore, fin tan- 
to che si trattava del vuoto onore della dignità imperiale, o di questioni 
affatto particolari, per esempio contro le città, ma subito lo abbando- 
navano, non appena era in gioco l'autorità dell’imperatore contro la po- 
tenza secolare del clero o di altri prìncipi. 

Come gli imperatori tedeschi volevano realizzare il loro titolo in Italia, 
così a sua volta l’Italia aveva il suo centro politico in Germania. I due pae- 
si erano incatenati l'uno all’altro e nessuno poteva consolidarsi al proprio 
interno. Nello splendido periodo degli Hohenstaufen il trono fu occupa- 
to da individui di grande carattere, come Federico Barbarossa, nella per- 
sona del quale il potere imperiale si mostrò nella sua somma magnificen- 
za, e seppe legare a sé con la sua personalità anche i prìncipi a lui sotto- 
posti. Per quanto splendida appaia la storia degli Hohenstaufen?? e così 
rumorosa sia stata la loro lotta con la Chiesa, rimane però vero che quella 
storia ci presenta in complesso solo la tragedia della famiglia di questo ca- 
sato e della Germania, mentre la loro lotta non ha avuto grande risultato 
sul piano spirituale. Le città furono costrette a riconoscere l'autorità im- 
periale, i loro deputati giurarono sui decreti della dieta di Roncaglia, ma 
la cosa andò avanti solo fin tanto che durò la costrizione. L'obbligazione 
dipendeva solo dal sentimento immediato della potenza soverchiante. 
Quando l’imperatore Federico I domandò ai deputati delle città, come si 

racconta, se non era vero che essi avessero giurato sulle condizioni stipu- 
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late per la pace, questi risposero che sì, avevano giurato, ma non avevano 
detto di volerle mantenere. Il risultato fu che Federico I dovette bene o 
male concedere loro di nuovo l'indipendenza nella pace di Costanza 
(1183), pur con l'aggiunta della clausola che fossero fatti salvi gli obblighi 
feudali verso l’impero germanico. 

La lotta per le investiture fra papi e imperatori fu appianata infine 
nel 1122 dall'accordo fra Enrico V e papa Callisto IL L'imperatore 
avrebbe dovuto investire con lo scettro, il papa con l'anello e il bastone 
pastorale. Le elezioni dei vescovi avrebbero dovuto avvenire tramite i 
capitoli, in presenza dell’imperatore o di commissari imperiali; allora 
l’imperatore avrebbe investito il vescovo, in qualità di vassallo secolare, 
delle prerogative temporali, mentre l’investitura ecclesiastica rimaneva 


riservata al papa. Così fu composta la lunga contesa fra prìncipi secola- 
ri ed ecclesiastici, 


Capitolo secondo 


Le crociate 


La Chiesa ha riportato la vittoria nella lotta che abbiamo menziona- 
to e in tal modo ha stabilito il suo dominio in maniera più pacifica così 
in Germania come negli altri Stati. La Chiesa si è fatta padrona di tutti 
gli aspetti della vita, della scienza e dell’arte ed è l'ininterrotta esposi- 
zione dei tesori spirituali. Tuttavia in questa pienezza e perfezione c’è 
un difetto, un bisogno, che tocca la cristianità e la spinge a uscire all'e- 
sterno. Per capir questo difetto, dobbiamo ritornare alla natura della re- 
ligione cristiana stessa, a quel lato di codesta religione per il quale essa 
ha un piede nel presenze della coscienza di sé. 

La dottrina oggettiva del cristianesimo era stata già fissata dai con- 
cili, così che né la filosofia del Medioevo né un’altra poteva far più che 
innalzare quella dottrina nel pensiero, al fine di appagarvi anche la for- 
ma del pensiero. La dottrina cristiana implica, da un lato, che la natura 
divina sia saputa non già alla maniera di un aldilà qualsiasi, bensì nel- 
l'unità con la natura umana nel presente. Tuttavia questo presente ha da 
esistere nel medesimo tempo solo come presente dello spirito: Cristo, in 
quanto egli è quest'uomo, ci è stato rapito, la sua esistenza temporale è 
un esistenza passata, ovvero solo rappresentata. L'esistenza di Dio nel 
nostro mondo dev'essere di natura spirituale; perciò Dio non può ap- 
parire alla maniera del Dalai-Lama. Il papa, per quanto stia in alto co- 
me capo della cristianità e vicario di Cristo, si dà solo il nome di servo 
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dei servi. Sotto quale figura, dunque, la Chiesa ha avuto nel suo seno 
Cristo, inteso come quest'uomo? Come già detto, la figura principale è 
la cena della Chiesa, nella fattispecie la messa: qui ci sono la vita, il do- 
lore e la morte di Cristo reale, sotto forma di un sacrificio eterno e che 
accade tutti i giorni. Cristo esiste come questa cosa sotto forma di una 
presenza sensibile nell’ostiz consacrata dal prete, e non c'è nulla da 
obiettare in proposito: è la Chiesa infatti, lo spirito di Cristo, che si pro- 
duce per la certezza immediata. Tuttavia il punto capitale è un altro. 
Non appena Dio si manifesta, egli viene fissato come questa cosa; l’ostia, 
questa cosa, dev'essere adorata come Dio. 

Ora la Chiesa avrebbe ben potuto appagarsi di questa esistenza sen- 
sibile di Dio; senonché, non appena si ammette che Dio è presente co- 
me un che di esteriore, subito questa cosa esteriore diviene una plura- 
lità infinita, poiché infinito è il bisogno di codesta presenza. Nella Chie- 
sa vi sarà dunque una ricchezza di eventi, Cristo apparso qui e là, a 
questo e a quell'uomo, ma ancor più la sua divina madre, a sua volta più 
vicina all'umanità come mediatrice fra il mediatore e l’uomo (le imma- 
gini miracolose di Maria sono, nel loro genere, altrettante ostie, poiché 
assicurano una presenza graziosa e propizia di Dio). Dappertutto, di 
conseguenza, sotto forma di apparizioni di Cristo per grazia superiore, 
d'impressioni del suo sangue ecc., accadono manifestazioni del cielo nel 
presente e l'intervento di Dio avverrà in maniera singolare sotto forma 
di miracoli. La Chiesa è perciò in questi tempi un mondo di miracoli, 
l'esistenza naturale non possiede certezza definitiva per la comunità de- 
vota, pia, bensì è vero il contrario, ossia la certezza assoluta si è capo- 
volta contro l’esistenza naturale. Il divino non si presenta alla certezza 
in maniera universale come legge e natura dello spirito, bensì si rivela in 
maniera singolare, in pieno contrasto con l’esistenza intelligibile. 

In questa perfezione della Chiesa può ben esservi un difetto per noi, 
ma che cosa può mancare qui alla Chiesa? Che cosa la costringe, in que- 
sto completo appagamento e godimento, a voler dentro di sé qualco- 
s’altro, senza rinnegare se stessa? Le immagini miracolose, i luoghi mi- 
racolosi, le epoche miracolose sono soltanto singoli punti e apparizioni 
momentanee, la loro natura non è suprema, assoluta. L’ostia, la cosa più 
elevata, si trova in innumerevoli chiese; in essa Cristo è bensì transu- 
stanziato a singolarità presente, ma questa stessa singolarità è soltanto 
universale, non è questa presenza fattasi particolare nello spazio. Nel 
tempo questa presenza è qualcosa di passato; ma nello spazio, in quan- 
to presenza concreta nello spazio, in questo posto, in questo villaggio 
ecc., essa è qualcosa di esistente quaggiù e che si è conservato. Proprio 
questa cosa quaggiù manca alla cristianità, proprio questa cosa essa de- 
ve guadagnare. Una moltitudine di pellegrini aveva invero potuto go- 
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derne, tuttavia l’accesso si trova in mano agli infedeli ed è indegno del- 
la cristianità che i luoghi santi e il sepolcro di Cristo non siano in pos- 
sesso della Chiesa. In questo sentimento la cristianità trovò la sua unità; 
perciò essa ha intrapreso le crociate, senz’avervi questo o quel fine, ben- 
sì un fine soltanto — conquistare la Terra Santa. 

L'Occidente ha marciato di nuovo contro l'Oriente. Come in occa- 
sione della spedizione dei Greci alla volta di Troia, così anche qui furo- 
no solo prìncipi dinastici e cavalieri indipendenti a raccogliersi in un 
esercito diretto a levante; tuttavia essi non già erano riuniti sotto un’in- 
dividualità reale, al pari dei Greci sotto Agamennone o Alessandro, ben- 
sì la cristianità mirava ad andare a prendere proprio questa cosa per ec- 
cellenza, il vertice reale dell’individualità. Ecco il fine che ha spinto l’Oc- 
cidente verso l'Oriente e tale è il motivo delle crociate. 

Le crociate incominciarono già nell’Occidente stesso, molte migliaia 
di Ebrei furono saccheggiati e uccisi, — e dopo questo terribile inizio il 
popolo cristiano si mise in marcia. Il monaco Pietro l’Eremita, di 
Amiens, avanzò con una massa enorme di gentaglia. La spedizione pro- 
cedette nel massimo disordine attraverso l'Ungheria, dappertutto si de- 
predò e si saccheggiò, ma quella massa si ridusse di molto da sé e solo 
pochi raggiunsero Costantinopoli. Impossibile parlare di moventi razio- 
nali; la massa credeva che Dio in prima persona l'avrebbe guidata e sal- 
vaguardata. Fino a che punto di frenesia l'entusiasmo avesse portato in 
breve i popoli, si mostra più di ogni altra cosa nella successiva circo- 
stanza che schiere di bambini scapparono ai genitori e si recarono a Mar- 
siglia, per farsi imbarcare colà verso la Terra Promessa. Pochi artivaro- 
no e gli altri furono venduti dai mercanti ai Saraceni come schiavi. 

Infine, con molta fatica e perdite enormi, eserciti più ordinati hanno 
raggiunto il loro scopo: essi si vedono in possesso di tutti i famosi luo- 
ghi sacti, Betlemme, il Getsemani, il Golgota, perfino il Santo Sepolcro. 
Nell’intera vicenda, in tutte le azioni dei Cristiani, apparve questo con- 
trasto smisurato, esistente in generale: dagli eccessi e dagli atti di vio- 
lenza più grandi l’esercito cristiano passava di nuovo al massimo della 
contrizione e della prostrazione. Ancora grondanti del sangue della po- 
polazione massacrata di Gerusalemme, i Cristiani caddero faccia a terra 
davanti alla tomba del redentore e innalzarono fervide preghiere a lui. 

Così la cristianità entrò in possesso del bene supremo. Fu fondato un 
regno di Gerusalemme, dove fu introdotto l’intero sistema feudale, una 
costituzione che, rispetto ai Saraceni, era sicuramente la peggiore che si 
potesse trovare. Un altro esercito crociato ha conquistato Costantinopoli 
nel 1204 e vi ha fondato un regno latino??, La cristianità aveva appagato il 
suo bisogno religioso, di fatto poteva ormai camminare indisturbata sulle 
orme del Salvatore. Interi carichi di terra furono trasportati per nave dal- 
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la Terra Promessa in Europa. Di Cristo stesso non si potevano avere reli- 
quie, poiché era risorto: il sudario di Cristo, la croce di Cristo, infine il se- 
polcro di Cristo divennero le supreme reliquie. 

Ma nel sepolcro è contenuta in verità la svolta vera e propria, nel se- 
polcro tutta la vanità delle cose sensibili va a fondo. Sul Santo Sepolcro 
tramonta l’intera vanità dell’opinione — qui si fa sul serio più che mai. Nel- 
la negatività di guesta cosa, della cosa sensibile, avviene il capovolgimen- 
to e si avverano le parole: «Non lascerai che il tuo santo si corrompa» [Sa/- 
mi, 16, 10; Isaia, 26, 19; Atti, 2, 27-31 e 13, 35). Nel sepolcro la cristianità 
non doveva trovare il contenuto ultimo della sua verità. Presso questo se- 
polcro fu dato in risposta ancora una volta alla cristianità quel che già era 
stato risposto ai discepoli, quando vi cercarono il corpo del Signore: «Per 
ché cercate colui che è vivo presso i morti? Egli non è qui, è risorto» [Luca, 
24, 5-6]. Il principio della vostra religione non dovete cercarlo nel mon- 
do sensibile, nel sepolcro in mezzo ai morti, ma nello spirito vivente in voi 
stessi. L'idea smisurata della connessione di finito e infinito è divenuta sot- 
to i nostri occhi qualcosa di privo di spirito; si è cercato l’infinito in una 
cosa esteriore del tutto isolata, quasi che l’infinito fosse questa cosa. La cri- 
stianità ha trovato il sepolcro vuoto, non già la connessione fra il mondo 
e l'eternità, perciò essa ha perduto la Terra Santa. 

In pratica la cristianità si è disingannata e ha portato con sé un ri- 
sultato di natura negativa: l’esistenza naturale di questa cosa, che la cri- 
stianità andava cercando, era la coscienza soggettiva, non già una cosa 
esteriore. Detto altrimenti, questa cosa, capace di connettere il mondo 
all’eternità, non è altro che l'essere per sé spirituale della persona. Così 
il mondo acquista coscienza che l’uomo deve cercare dentro di sé que- 
sta cosa, la quale è di natura divina; in tal modo la soggettività riceve la 
sua giustificazione assoluta e ha in sé la determinazione del rapporto con 
Dio. Tale fu il risultato assoluto delle crociate; a partire di qui incomin- 
cia l'epoca della fiducia in se stessi, dell'autonomia personale. Sul San- 
to Sepolcro l'Occidente ha preso per sempre congedo dall'Oriente e ha 
afferrato il principio suo proprio, il principio dell’infinita libertà sog- 
gettiva. La cristianità non è mai più apparsa nella sua unità. 

Crociate di altro tipo?4, semmai guerre di conquista, che avevano però 
anche il momento di una missione religiosa, furono le lotte in Spagna con- 
tro i Saraceni insediati nella penisola. I Cristiani erano stati confinati da- 
gli Arabi in un angolo, tuttavia essi divennero potenti, perché in Spagna e 
in Africa i Saraceni erano impegnati in mille battaglie e divisi fra loro, Gli 
Spagnoli, alleati con i cavalieri franchi, intrapresero frequenti spedizioni 
contro i Saraceni, e in questo incontro con la cavalleria dell'Oriente, con 
la sua libertà e completa indipendenza dell’anima, i Cristiani hanno assi- 
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milato a loro volta questa libertà. L'immagine più bella della cavalleria del 
Medioevo ci è data dalla Spagna, il suo eroe è il Cid. 

Numerose crociate, che possono riempirci solo di orrore, furono in- 
traprese anche contro la Francia meridionale. Là si era sviluppata una 
bella cultura: grazie ai trovatori era fiorita una libertà di costumi simile 
a quella sorta sotto gli imperatori Hohenstaufen in Germania, con la so- 
la differenza che quest’ultima era di natura più profonda, mentre l’altra 
recava in sé qualcosa di affettato. Senonché, come in Alta Italia, così nel- 
la Francia meridionale avevano trovato adito rappresentazioni di purez- 
za fanatiche; perciò i papi fecero predicare la crociata contro questa re- 
gione. San Domenico vi si recò con eserciti numerosi, che depredarono 
e ammazzarono nella maniera più terribile colpevoli e innocenti, deva- 
stando da capo a fondo quella splendida regione. 

Mediante le crociate la Chiesa perfezionò la sua autorità: essa aveva at- 
tuato lo svisamento della religione e dello spirito divino, capovolto il prin- 
cipio della libertà cristiana nella servitù illecita e immorale degli animi, per 
nulla abolito e soppresso l’arbitrio e la violenza illegali, bensì solo trasfe- 
rito l’una e l’altra nelle mani dei capi della Chiesa. Nelle crociate il papa 
stava alla testa del potere mondano, l’imperatore appariva solo in figura 
subordinata, come gli altri principi, costretto a cedere la parola e l’azione 
al papa, visibile capo supremo dell'impresa. Abbiamo giù visto i nobili 
Hohenstaufen fronteggiare con animo cavalleresco, nobile e colto questa 
violenza, contro la quale lo spirito non faceva più resistenza, ma infine soc- 
combere alla Chiesa, abbastanza elastica da togliere di mezzo qualsiasi re- 
sistenza e da non voler sapere di una conciliazione. 

Il declino della Chiesa non poteva prodursi tramite aperta violenza, 
bensì dall'interno, a partire dallo spirito; era dal basso che la rovina do- 
veva minacciare. Il prestigio del papa dovette indebolirsi fin dall'inizio, 
perché si era mancato di raggiungere il fine elevato di trovar soddisfa- 
zione tramite il godimento della presenza sensibile. Anche i papi non 
raggiunsero il loro scopo di possedere in maniera durevole la Terra San- 
ta. Lo zelo perla sacra causa fu indebolito presso i principi. Con dolo- 
re infinito i papi rivolsero loro esortazioni impellenti e molte volte il lo- 
ro cuore fu trafitto dalla sconfitta dei Cristiani; ma vano era il loro la- 
mento ed essi non poterono nulla. Lo spirito, non pago di quella 
nostalgia per la suprema presenza sensibile, si è ripiegato dentro di sé. 
È occorsa una prima e profonda rottura. A partire da quel momento ve- 
diamo movimenti nei quali lo spirito, oltrepassando l’esistenza crudele 
e irrazionale, o si perde nelle sue profondità e cerca di attingere a sé l’ap- 
pagamento, oppure si vota alla realtà di fini universali e giustificati, i 
quali proprio perciò sono fini della libertà. Dobbiamo indicare d’ora in 
poi gli sforzi che ne derivarono; essi sono stati i preliminari per lo spi- 
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rito, in vista di comprendere il fine della sua libertà nella purezza e nel- 
la giustificazione superiori. 

Rientrano qui innanzitutto le fondazioni di ordini monastici e cavalle- 
reschi, che dovrebbero essere un’attuazione di quanto la Chiesa proclama 
con nettezza, ossia che si dovrebbe far sul serio con la rinuncia al posses- 
so, alla ricchezza, al piacere, alla libera volontà, quella rinuncia che la 
Chiesa aveva stabilito essere la cosa più elevata. I monasteri o fondazioni 
di altro genere, alle quali era imposto questo voto di rinuncia, erano pre- 
cipitate per intero nella corruzione della mondanità. Ora però lo spirito 
cercava di realizzare puramente in sé, dentro il principio della negatività, 
quel che la Chiesa aveva stabilito. L'occasione più diretta a tale scopo fu- 
rono le molte eresie nella Francia meridionale e in Italia, che avevano un 
indirizzo fanatico, nonché la diffusione dell'incredulità, che tuttavia a ra- 
gione non sembrava alla Chiesa così pericolosa come le eresie. 

Contro questi fenomeni si ergono ora nuovi ordini monastici, so- 
prattutto i francescani, monaci mendicanti aventi per fondatore Fran- 
cesco d'Assisi, il quale, animato dall'entusiasmo e dall’estasi più straor- 
dinari, passò la vita nella continua lotta per attingere la suprema purez- 
za. Lo stesso indirizzo egli diede al suo ordine; il massimo di compun- 
zione devota, la rinuncia a tutti i piaceri, in antitesi alla mondanità in- 
vasiva della Chiesa, i continui esercizi di espiazione, l’estrema povertà (i 
francescani vivevano di elemosine quotidiane) erano prerogative parti- 
colari di quest'ordine. Accanto sorse quasi nel medesimo tempo l’ordi- 
ne dei domenicani, fondato da San Domenico; il suo compito era in par- 
ticolare la predicazione. 

I monaci mendicanti si diffusero in maniera quasi incredibile per tut- 
ta la cristianità; da un lato i monaci erano l’esercito permanente degli 
apostoli del papa, dall'altro essi si sono sollevati con vigore anche con- 
tro la mondanità del pontefice. I francescani furono un robusto soste- 
gno di Ludovico il Bavaro?” contro le pretese papali, da loro dovette 
provenire anche la determinazione che il concilio universale della Chie- 
sa stesse al di sopra del papa; tuttavia più tardi anch'essi sono precipi- 
tati nell’ottusità e nell’ignoranza. 

Un analogo indirizzo di aspirazione alla purezza dello spirito ebbe- 
ro gli ordini cavallereschi ecclesiastici. Abbiamo già osservato il pecu- 
liare spirito cavalleresco che si era sviluppato in Spagna attraverso la 
lotta contro i Saraceni; il medesimo spirito si è diffuso per tutta l’Eu- 
ropa con le crociate. La furia e l’audacia della rapina, appagate e con- 
solidate nel possesso, limitate dalla reciprocità, si sono trasfigurate nel 
profondo grazie alla religione e poi si sono infiammate allo spettacolo 
dell’infinita nobiltà d'animo del valore orientale. Poiché anche nel cri- 
stianesimo è compreso il momento di un'infinita libertà e astrazione, lo 
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spirito cavalleresco di matrice orientale trovò una risonanza in cuori oc- 
cidentali, formandoli a una più nobile virtù. Furono fondati ordini ca- 
vallereschi ecclesiastici, simili agli ordini monastici. Ai loro membri era 
imposto il medesimo sacrificio monacale, la rinuncia a tutti i beni mon- 
dani. Nel medesimo tempo questi cavalieri assumevano però la difesa 
dei pellegrini; di conseguenza il loro dovere era prima di tutto il valo- 
re cavalleresco. Infine essi erano tenuti anche ad assistere e sostentare 
i poveri e i malati. 

Gli ordini cavallereschi erano così suddivisi: l'ordine di San Gio- 
vanni, l'ordine dei Templari e l’ordine teutonico. Queste associazioni si 
distinguevano per loro natura dal principio egoistico del sistema feuda- 
le. Con valore quasi suicida i cavalieri si sacrificavano per la causa co- 
mune. Così questi ordini escono dalla cerchia dell'esistente e formano 
una rete di fratellanza in tutta Europa. Tuttavia anche questi cavalieri si 
sono degradati fino ai consueti interessi; in seguito i loro ordini diven- 
nero semmai un istituto di assistenza per la nobiltà in generale. L'ordi- 
ne dei Templari fu perfino accusato di aver creato una religione sepa- 
rata e di aver rinnegato Cristo nella propria dottrina della fede sotto lo 
stimolo dello spirito orientale. 

Un ulteriore indirizzo è però quello che riguarda la scienza. Ebbe ini- 
zio lo sviluppo del pensiero, dell’universalità astratta. Già quegli affra- 
tellamenti in vista di un fine comune, al quale i membri siano subordi- 
nati, stanno a indicare che iniziava a farsi valere qualcosa di universale, 
che pervenne a poco a poco al sentimento della propria forza. Il pen- 
siero si rivolse dapprima alla teologia, che divenne da allora in poi filo- 
sofia sotto il nome di teologia scolastica. Filosofia e teologia hanno Dio 
come oggetto comune; se la teologia della Chiesa è un dogma stabilito, 
ecco sorgere ora il movimento che tende a giustificare questo contenu- 
to per il pensiero. Il celebre scolastico Anselmo? dice: «Se si è giunti al- 
la fede, è una negligenza non persuadersi del contenuto della fede an- 
che tramite il pensiero». In tal modo, tuttavia, il pensiero non era libe- 
ro, poiché il suo contenuto era dato: dimostrare questo contenuto era 
l'indirizzo della filosofia. Senonché il pensiero conduceva a una quan- 
tità di determinazioni non immediatamente sviluppate nel dogma, e in 
quanto la Chiesa non aveva fissato nulla era lecita la controversia a que- 
sto riguardo. La filosofia era chiamata invero ancilla fideî, poiché era sot- 
tomessa al contenuto fisso della fede; tuttavia era inevitabile che sorgesse 
anche l'antitesi di pensiero e fede. 

Come l'Europa offriva in generale lo spettacolo di lotte cavalleresche, 
di faide e tornei, così ora fu anche il teatro del torneo del pensiero. È 
incredibile fino a che punto siano state svolte le forme astratte del pen- 
siero e quanto grande fosse la bravura degli individui a muoversi in es- 
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se. È in Francia che questo torneo del pensiero fu più praticato per spet- 
tacolo e per gioco (infatti non ci si batteva sulle dottrine dogmatiche 
stesse, ma solo sulle forme) e conobbe il massimo progresso. La Fran- 
cia incominciò allora in generale a essere considerata il centro dei Cri. 
stiani; di là partirono le prime crociate, condotte da eserciti francesi; là 
trovarono rifugio i papi dalle loro lotte con gli imperatori tedeschi e con 
i principi normanni di Napoli e Sicilia; là i papi impiantarono per un 
certo tempo la loro sede permanente. - A 

In questo periodo successivo alle crociate osserviamo già anche gli 
inizi dell’arte, della pittura; già durante le crociate era sorta una poesia 
originale. Non potendo trovare appagamento, lo spirito partorì con la 
fantasia immagini più belle e lo fece in una maniera più pacata, più li- 
bera rispetto a quanto offrisse la realtà. 


— Capitolo terzo 


Il trapasso della signoria feudale nella monarchia 


I menzionati indirizzi verso l'universalità erano di natura in parte sog- 
gettiva, in parte teoretica. Ora dobbiamo però esaminare più da vicino 
i movimenti pratici all’interno dello Stato. Il lato negativo del progres- 
so consiste nello spezzare l’arbitrio soggettivo e nel cancellare il frazio- 
namento individuale del potere; il lato affermativo è l'emergere di un’au- 
torità superiore, che è qualcosa di comune — un potere statale come ta- 
le, gli appartenenti al quale ricevono pari diritti e dove la volontà 
particolare è sottomessa al fine sostanziale. È il progresso dalla signoria 
feudale alla monarchia. ca di sinvoli indi 

Il principio della signoria feudale è l’esteriore autorità di singoli indi- 
vidui, prìncipi, signori dinastici, privi di un principio giuridico interno. 
Vassalli di un principe di rango più elevato, di un signore feudale, essi han- 
no obblighi verso di lui; ma, affinché prestino questi servigi, occorre che 
il signore possa costringerli con la violenza, con il suo carattere 0 con age- 
volazioni. Allo stesso modo anche i diritti del signore feudale sono sol. 
tanto un risultato, qualcosa di estorto con la violenza, che a sua volta può 
mantenersi compiuto e attuato solo grazie a una continua violenza. | 

Non così il principio monarchico. Anch'esso è un'autorità superio- 
re, ma sopra individui che non possiedono un potere indipendente per 
il loro arbitrio; qui non c'è più un arbitrio di fronte a un altro arbitrio. 
L'autorità superiore della monarchia è infatti per sua essenza un’auto- 
rità statale e contiene il fine giuridico sostanziale. La signoria feudale è 
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una poliarchia: esistono solo signori e servi; al contrario nella monarchia 
c'è un signore, e nessun servo, poiché la servitù è spezzata dalla monar- 
chia. Nella monarchia valgono il diritto e la legge, dalla monarchia sor- 
ge la libertà reale. L’arbitrio dei singoli individui è represso ed è istitui- 
to un sistema unitario di sovranità. 

Invero nel reprimere quella frantumazione individuale del potere, co- 
sì come nella resistenza che quest’ultima oppone, è ambiguo se l’inten- 
zione sia il diritto o non piuttosto solo l’arbitrio. Così accade che la re- 
sistenza all'autorità superiore del re prenda il nome di libertà e sia cele- 
brata come legittima e nobile, solo perché ci si rappresenta come libertà 
l’arbitrio. Al contrario la violenza concentrata in mano a un singolo in- 
dividuo, sia pure arbitraria, dà almeno forma a un sistema unitario; a pa- 
ragone della condizione nella quale ciascun singolo punto è un luogo di 
arbitrio violento, qui sono molto meno numerosi i punti che patiscono 
una violenza arbitraria. La grande estensione rende necessarie disposi- 
zioni universali, volte a mantenere unito l'insieme; qui chi governa è per 
sua natura anche qualcuno che obbedisce: i vassalli divengono funzio- 
nari statali, deputati ad attuare leggi dell'ordinamento statale. 

Nondimeno, poiché la monarchia sorge dal feudalesimo, essa reca 
dapprima in sé ancora il carattere feudale. Gli individui perdono la lo- 
ro giustificazione isolata ed entrano a far parte di ceti e corporazioni; i 
vassalli sono potenti a condizione di restare uniti come ceto; di fronte a 
loro le città formano potentati nella comunità. In tal modo il potere di 
colui che governa non può essere più un mero potere arbitrario, È ne- 
cessario il consenso dei ceti e delle corporazioni. Se vuole guadagnarse- 
lo, il principe è costretto a volere la giustizia e l'equità. 

Ora vediamo gli Stati incominciare a formarsi, laddove la signoria 
feudale non conosce l’esistenza di Stati. Il passaggio dal feudalesimo al- 
la monarchia avviene in tre modi: 

1. in quanto il signore feudale diviene padrone dei suoi vassalli indi- 
pendenti, reprime la loro autorità particolare e si erge a solo deposita- 
rio del potere; - 

2. in quanto i prìncipi si liberano del tutto dal rapporto feudale e as- 
sumono in prima persona la signoria territoriale su propri Stati??; op- 
pure, infine, 

3. in quanto il signore feudale più elevato riunisce in maniera più pa- 
cifica alla sua signoria particolare le signorie particolari altrui e assume 
così il governo di tutto quanto l’insieme. 

Le transizioni storiche non sono invero sempre così pure come le ab- 
biamo raffigurate qui, spesso ne avviene più d'una nel medesimo tem- 
po; ma a prevalere è sempre l’una o l’altra. La cosa principale è che, a 
fornire la base e il presupposto per questa formazione di Stati, sono le 
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nazioni particolari. Esistono nazioni particolari, che costituiscono fin dal 
principio un’unità e che hanno la tendenza assoluta a formare uno Sta- 
to. Non a tutte è riuscito di pervenire all'unità statale; ora dobbiamo 
considerarle una per una sotto questo rapporto. 

Per quanto riguarda il [sacro] romano impero, il legame fra Gerzza- 
nia e Italia nasce dalla rappresentazione dell'impero: il potere secolare, 
congiunto a quello ecclesiastico, doveva fare tutt'uno, ma questa for- 
mazione fu sempre una lotta piuttosto che un dato reale. In Germania 
e in Italia il passaggio dal rapporto feudale alla monarchia avvenne con 
la completa eliminazione del rapporto feudale; i vassalli divennero mo- 
narchi indipendenti. 

In Germania era già da sempre esistita una gran diversità di stirpi, 
di Svevia, Baviera, Franconia, Turingia, Sassonia, Borgogna; a queste si 
aggiunsero gli Slavi in Boemia, Slavi germanizzati in Meclemburgo, in 
Brandeburgo, in una parte della Sassonia e dell'Austria, di modo che 
non potè crearsi una coesione come in Francia. Una condizione analo- 
ga era in Italia. I Longobardi vi si erano stabiliti, mentre i Greci occu- 
pavano ancora l’esarcato e l’Italia meridionale; in Italia meridionale i 
Normanni formarono poi un proprio regno e i Saraceni si mantennero 
per un certo periodo in Sicilia. Dopo il tramonto degli Hohenstaufen 
prese il sopravvento in Germania una generale barbarie e il paese si fran- 
tumò in molti centri di potere violento. Era massima dei principi elet- 
tori quella di eleggere imperatori solo prìncipi deboli; addirittura essi 
hanno venduto la dignità imperiale a stranieri. Così scomparve, di fatto, 
l'unità dello Stato. Si formò un gran numero di centri, ciascuno dei qua- 
li era uno Stato basato sulla rapina: il diritto feudale si era allentato fi- 
no alla rissa e alla rapina formali e i principi potenti si sono costituiti co- 
me signori territoriali. Dopo l’interregno fu eletto imperatore il conte 
d'Asburgo e la famiglia degli Asburgo mantenne per sé, salvo pochi in- 
termezzi, il trono imperiale. Questi imperatori furono ridotti a crearsi 
una forza militare dinastica, poiché i prìncipi non volevano concedere 
loro una forza militare statale. 

Quella completa anarchia fu però spezzata, infine, da associazioni di- 
rette a fini universali. Associazioni minori erano giàle città; ora però si for- 
marono leghe di città nell'interesse comune contro la rapina: così la Lega 
Anseatica a nord, la Lega Renana fra le città lungo il Reno, la Lega Sveva. 
In complesso le leghe erano rivolte contro i prìncipi dinastici; tuttavia ci 
furono perfino prìncipi che si associarono alle città, per contrastare il si- 
stema della faida e per instaurare la pace universale nel paese. Quale fos- 
se la situazione nella signoria feudale, risulta chiaro da quella famigerata 
associazione di giustizia criminale, la Ferze?8: si trattava di una giurisdi- 
zione privata, di un tribunale che teneva sedute chiuse al pubblico; la Fe- 
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me aveva sede in particolare nella Germania nord-occidentale. Si formò 
anche una vera e propria società dei contadini. In Germania i contadini 
erano servi della gleba; molti di loro fuggivano nelle città 0 s’insediavano 
come liberi in prossimità delle città (cittadini fuori delle mura). 

AI contrario in Svizzera si formò una fratellanza di contadini??. I con- 
tadini di Uri, Schwyz e Unterwalden erano sottoposti a balivi imperiali, 
poiché queste balìe non erano proprietà privata, ma uffici dell'impero; 
senonché gli Asburgo cercarono di trasformarle in proprietà dinastica, 
I contadini, armati di mazze e bastoni, uscirono vincitori dalla lotta con- 
tro la nobiltà corazzata, armata di lancia e di spada, addestrata nei tor- 
nei cavallereschi e colma di presunzione. 

È allora che, contro quella superiorità di armamento, fu scoperto un 
altro strumento tecnico, ossia la polvere da sparo. L'umanità ne aveva bi- 
sogno e subito essa fu a disposizione. Era uno strumento fondamentale 
per liberarsi dalla violenza fisica e per parificare le classi. Con la diffe- 
renza nelle armi svanì anche la differenza fra signori e servi. La polvere 
da sparo ha infranto anche la solidità delle fortezze, così che fortezze e 
castelli persero a partire da quel momento la loro importanza. 

Possiamo dolerci per il tramonto o il diminuito pregio del valore per- 
sonale (l’uomo più valoroso, più nobile, può essere abbattuto a distan- 
za da un poco di buono, acquattato in un angolo), tuttavia la polvere da 
sparo ha reso decisivo un valore riflessivo, razionale, il coraggio spiri- 
tuale. Solo grazie a questo strumento poteva emergere il valore superio- 
re, il valore disgiunto dalla passione personale; nell'uso delle armi da 
fuoco si spara contro la generalità dei nemici, contro il nemico astratto, 
non già contro persone particolari. Il soldato va sereno incontro al pe- 
ricolo di morte, poiché si sacrifica per il bene comune; proprio qui è il 
coraggio delle nazioni civilizzate, nel riporre la forza non soltanto nel 
braccio, ma nell’intelletto, nel comando, nel carattere dei capi, nonché, 
come già per gli antichi, nella coesione di tutti e nell’averne coscienza. 

In Italia, come già detto, si ripete il medesimo spettacolo che abbia- 
mo visto in Germania, ossia i singoli punti sono pervenuti all’indipen- 
denza. La direzione della guerra divenne un mestiere con tutti i crismi 
grazie ai condottieri [in italiano nel testo]. Le città avevano da badare 
alla loro industria, perciò prendevano al loro servizio soldati. Spesso i 
capi di questi soldati divennero prìncipi dinastici; Francesco Sforza si 
fece perfino duca di Milano. A Firenze assunsero il potere i Medici, una 
famiglia di mercanti. Le maggiori città d’Italia sottomisero a loro volta 
un gran numero di città minori e principi dinastici. Allo stesso modo si 
formò un territorio papale. Anche qui si era creata una quantità innu- 
merevole di principi dinastici indipendenti; a poco a poco essi furono 
tutti sottomessi alla sola signoria del papa. 
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Alla sottomissione esisteva senz'altro in senso morale un diritto, co- 
me si vede dal celebre scritto di Machiavelli, I/ Principe?®. Spesso si è ri- 
gettato con orrore questo libro, perché ricolmo delle massime della ti- 
rannia più crudele; tuttavia, inteso nel senso elevato della formazione ne- 
cessaria dello Stato, Machiavelli ha esposto i princìpi in base ai quali era 
giocoforza, in quelle circostanze, formare gli Stati. Bisognava che i sin- 
goli signori e le singole signorie fossero schiacciate. Perciò, se ci è im- 
possibile approvare i mezzi che Machiavelli ci fa conoscere come i soli 
adatti e pienamente giustificati, poiché ne fanno parte la violenza più 
spregiudicata, tutte le specie d’inganno, assassinio ecc., tuttavia siamo 
costretti ad ammettere che i prìncipi dinastici da abbattere potevano es- 
sere attaccati solo in questo modo. A tal punto, infatti, erano loro pro- 
prie un'inflessibile mancanza di scrupoli e una completa abiezione. 

In Francia è occorso il caso opposto alla Germania e all’Italia. Per 
diversi secoli i re di Francia possedettero solo un territorio molto pic- 
colo, così che molti dei vassalli loro sottoposti erano più potenti dei re; 
tuttavia fu assai vantaggioso per la dignità regale in Francia il fatto di es- 
sersi stabilita come dignità ereditaria. Inoltre essa guadagnò prestigio, 
sia perché le corporazioni e le città si facevano confermare dal re le lo- 
ro prerogative e i loro privilegi, sia perché le convocazioni davanti al tri- 
bunale feudale supremo, la Corte dei pari, composta di dodici pari, di- 
venivano sempre più frequenti. In tal modo il re entrò in fama di esse- 
re colui presso il quale ci fosse da cercare tutela dagli oppressori. 
Tuttavia, a procurare prestigio al re anche presso i vassalli più potenti, 
fu la crescita della sua potenza dinastica: in vario modo, per via di ere- 
dità, matrimonio, con la violenza delle armi ecc., i re erano entrati in 
possesso di molte contee e numerosi ducati. 

I duchi di Normandia erano divenuti però a loro volta re d’Inghilter- 
ra, così che la Francia aveva di fronte una robusta potenza, alla quale era 
aperto attraverso la Normandia l’interno del paese. Allo stesso modo re- 
stavano in piedi altri poderosi ducati. Tuttavia, ciò nonostante, il re di 
Francia era divenuto non solo signore feudale, al pari degli imperatori te- 
deschi, ma anche signore territoriale: egli aveva sotto di sé un gran nume- 
ro di baroni e di città, sottomessi alla sua giurisdizione immediata; Luigi 
IX rese generali gli appelli alla corte reale di giustizia. Le città s’innalza- 
rono a maggiore importanza. Quando il re aveva bisogno di denaro e 
quando tutti i mezzi, tasse e contribuzioni forzose di ogni genere, erano 
esauriti, egli si rivolgeva alle città e trattava a parte con ciascuna. 

Filippo il Bello?! fu il primo, nel 1302, a convocare i deputati citta- 
dini, come terzo stato, all'assemblea del clero e dei baroni. Certo si trat- 
tava solo dell'autorità del re e di tasse, tuttavia l’assemblea di quei tre 
stati acquistò importanza e potere nello Stato e così anche un influsso 
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sulla legislazione. Colpisce in particolare, da parte dei re di Francia, il 
proclama che i contadini servi della gleba potessero liberarsi nei terri- 
tori della corona in cambio di una misera somma. In questo modo i re 
di Francia assursero molto presto a un grande potere e la fioritura del- 
la poesia, grazie ai trovatori, così come lo sviluppo della teologia scola- 
stica, avente il suo vero centro a Parigi, diedero alla Francia una cultu- 
ra che sopravanzava quella degli altri Stati europei e le procurava con- 
siderazione all’estero. 

L'Inghilterra, come già abbiamo accennato, fu assoggettata da Gu- 
glielmo il Conquistatore, duca di Normandia. Guglielmo v’introdusse la 
signoria feudale e suddivise il regno in possessi feudali, che trasmise qua- 
si solo ai suoi Normanni. Egli stesso si riservò importanti possedimenti 
della corona; i vassalli erano obbligati ad andare in guerra e a sedere in 
tribunale; il re era tutore dei minorenni fra i suoi vassalli, che potevano 
sposarsi solo dopo aver ricevuto il suo consenso. Solo a poco a poco i 
baroni e le città acquistarono importanza. In particolare ottennero un 
gran peso nelle contese e nelle lotte per il trono. Quando l'oppressione 
e le pretese da parte del re divennero troppo pesanti, si arrivò a dissidi, 
perfino a guerra: i baroni costrinsero re Giovanni a giurare sulla Magna 
Charta”, base della libertà inglese, ossia in special modo dei privilegi 
della nobiltà. Fra queste libertà stava in cima a tutte la libertà davanti ai 
tribunali: a nessun inglese si dovevano sottrarre la libertà personale, il 
patrimonio o la vita, senza una sentenza giudiziaria pronunziata da suoi 
pari. Ciascuno doveva inoltre disporre in maniera libera della sua pro- 
prietà. Il re non doveva imporre tasse senza il consenso degli arcivesco- 
vi, dei vescovi, dei conti e dei baroni. Anche le città, favorite dai re con- 
tro i baroni, s’innalzarono ben presto a costituire il terzo stato e alla rap- 
presentanza dei comuni. Tuttavia il re era sempre molto potente, se solo 
aveva forza di carattere; i beni della corona gli procuravano un dovuto 
rispetto; nondimeno, in seguito, essi furono a poco a poco alienati, do- 
nati, così che il re si ridusse a ricevere sussidi dal parlamento. 

Lasciamo stare ora i particolari e la storia di come i principati furo- 
no assimilati negli Stati, le sperequazioni e le lotte che si accompagna- 
rono a queste assimilazioni. C'è solo da dire ancora che i re, pervenuti 
a maggiore potenza grazie all’indebolimento della costituzione feudale, 
adoperarono questo potere gli uni contro gli altri nel puro interesse del 
loro dominio. Così Francia e Inghilterra si mossero guerra per cent’an- 
ni*?. I re tentavano sempre di far conquiste all’esterno; le città, che più 
dovevano sopportarne le imposte e i gravami, insorgevano, così che i re, 
per placarle, concedevano alle città importanti privilegi. 

In mezzo a tutti questi dissidi i papi cercarono di far valere la loro au- 
torità; tuttavia l'interesse alla formazione dello Stato era così solido, che i 
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papi poterono contrastarlo ben poco con il loro interesse a un autorità as- 
soluta. I principi e i popoli lasciarono gridare i papi, quando questi li esor- 
tarono a nuove crociate. Contro le pretese del seggio papale l imperatore 
Ludovico si addentrò in dimostrazioni tratte da Aristotele, dalla Bibbia e 
dal diritto romano, mentre i principi elettori dichiararono alla dieta di 
Rense, nel 1338, ma poi con ancor più nettezza alla dieta imperiale di 
Francoforte*, di voler difendere l'impero nelle sue libertà e nella sua tra- 
dizione, senza bisogno di una conferma papale perl elezione di un re o di 
un imperatore romani. Allo stesso modo già nel 1302, in occasione di un 
conflitto fra papa Bonifacio e Filippo il Bello, l assemblea del regno; con- 
vocata da quest’ultimo, aveva contestato il papa. Infatti gli Stati e le co- 
munità erano giunte alla coscienza di essere qualcosa d indipendente. a 
Molteplici cause si erano associate per indebolire l'autorità pap le 
grande scisma della Chiesa??, che metteva in dubbio I infallibilità e pa: 
pa, produsse i decreti dei concili di Costanza e di Basilea, i quali si cor 
locarono al di sopra del papa e perciò deposero e nominarono papi. Mol- 
ti tentativi rivolti contro il sistema della Chiesa hanno sanzionato il bi- 
sogno di una riforma. Arnaldo da Brescia, Wyclif, Hus contestarono con 
successo il diritto del papa a essere vicario di Cristo e gli abusi grosso- 
lani della gerarchia. Questi tentativi furono però sempre solo qualcosa 
di parziale. Da un lato l’epoca non era ancora matura, dall’altro quegli 
uomini non hanno attaccato la cosa nel centro, ma soprattutto gli ulti- 
mi due si sono rivolti semmai alla configurazione scientifica del dogma, 
che non poteva destare l’interesse del popolo. i cone deal 

Tuttavia, più che questi fenomeni, era l’incipiente formazione « egli 
Stati a fronteggiare il principio della Chiesa. Nella formazione degli Sta- 
ti è sorto nel mondo secolare un fine universale, qualcosa avente piena 
giustificazione interna; a questo fine della convivenza comune si sono 
sottomessi il volere, il desiderio, l’arbitrio del singolo individuo. La du- 
rezza del sentimento egoistico, che insiste sulla propria singolarità, — la 
durezza del nodoso cuore di quercia del sentimento germanico — è sta- 
ta spezzata e resa friabile dalla terribile disciplina del Medioevo. 

Le due ferree bacchette di questa disciplina furono la Chiesa e la ser- 
vità della gleba. La Chiesa ha spinto fuori di sé il sentimento, ha con- 
dotto lo spirito attraverso la più dura servitù, al punto che ] anima non 
fu più proprietà di se stessa; tuttavia la Chiesa non ha degradato o spi- 
rito fino all’ottusità indiana, poiché il cristianesimo è un principio in sé 
spirituale e come tale possiede un’elasticità infinita. Allo stesso modo a 
servitù della gleba, per la quale il corpo non appartiene all'uomo, en- 
sì a un altro, ha trascinato l’umanità attraverso tutta quanta la brutalità 
del servaggio e del desiderio sfrenato, finché questa brutalità si è fran- 
tumata in se stessa, L'umanità non si è liberata 44//4 servitù, quanto piut- 
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tosto tramite la servitù. La brutalità, il desiderio, il torto sono il male: 
l’uomo, prigioniero del male, è incapace di morale e di religiosità; così 
è proprio da questo volere violento che quella disciplina lo ha liberato 
La Chiesa ha sostenuto la lotta contro la selvatichezza della rozza sen- 
sualità in maniera altrettanto selvaggia, terroristica; l’ha schiantata con 
la forza che nasce dal terrore dell'inferno e l’ha tenuta sottomessa sen- 
za un attimo di pausa, per smussare lo spirito selvaggio e per addome- 
sticarlo fino a farlo mansueto. 

Nella dogmatica si dice apertamente che ogni uomo deve sostenere 
questa lotta, perché l’uomo è cattivo per natura e giunge alla certezza 
della conciliazione solo a condizione di aver attraversato questa lacera- 
zione interiore. Da un lato anche noi ammettiamo questa verità, tutta- 
via bisogna dire altresì che la forma della lotta è assai mutata da quan- 
do il fondamento è un altro e la conciliazione è compiuta nella realtà 
La via del tormento è venuta meno da allora in poi (invero essa riappa- 
re più tardi, ma in tutt'altra figura), poiché, una volta desta la coscien- 
za, l’uomo si trova nell’elemento di una condizione morale. Il momen- 
to della negazione è certo un momento necessario nell'uomo, tuttavia es- 
so ha ricevuto ora la forma placida dell’educazione, onde svanisce tutta 
la terribilità di quella lotta interiore. 

L'umanità ha raggiunto il sentimento della conciliazione reale inter- 
na dello spirito e una buona coscienza nella realtà che le è propria, nel- 
la mondanità. Lo spirito umano si è messo sui suoi piedi. Nel perveni- 
re a questo sentimento di sé da parte dell'uomo non è insita un'’insurre- 
zione contro Dio; al contrario si mostra qui la soggettività migliore, che 
avverte Dio dentro di sé, è pervasa di autenticità e dirige la propria at- 
tività a fini universali di razionalità e di bellezza, 
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Il cielo dello spirito si rischiara per l'umanità. Con la pacificazione 
del mondo nell'ordinamento statale, che abbiamo visto, era congiunto 
ancora un ulteriore slancio dello spirito, uno slancio più concreto verso 
una più pura umanità. Si è abbandonato il sepolcro, il residuo morto 
dello spirito, si è abbandonato l'aldilà. Il principio del questo, il princi- 
pio che ha spinto il mondo alle crociate, si è sviluppato per sé nella mon- 
danità: lo spirito lo ha dispiegato all’esterno e si è diffuso nell’esterio- 
rità. La Chiesa è tuttavia rimasta e ha serbato codesto principio; nondi- 
meno anche qui è accaduto che esso non è rimasto alla Chiesa nella sua 
immediatezza sotto forma di un’esteriorità, bensì è stato trasfigurato per 
mezzo dell’arte. L'arte dà uno spirito, un'anima a questa esteriorità, al- 
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le mere cose sensibili, e vi dà una forma che esprime anima, sensazione, 
spirito: così la pietà non ha davanti a sé solo questa cosa sensibile, né ri- 
verisce una semplice cosa, bensì un che di più elevato in essa, la forma 
animata, che vi è immessa dallo spirito. 

È affatto diverso, se lo spirito ha davanti a sé una semplice cosa, l’ostia 
in quanto tale o una pietra, un pezzo di legno qualsiasi, un cattivo ritrat- 
to, oppure un dipinto geniale, una bella opera della scultura, dove l’ani- 
ma stia in rapporto con l'anima, lo spirito in rapporto con lo spirito. Nel 
primo caso lo spirito è fuori di sé, vincolato a qualcosa che per lui è affat- 
to altro, qualcosa di sensibile, non spirituale. Nel secondo caso, invece, 
l'oggetto sensibile è qualcosa di bello e la forma spirituale è la forma che 
lo anima, una verità intrinseca. Tuttavia, da un lato, questa verità, così co- 
me appare, esiste solo alla maniera di una cosa sensibile, non già nella for- 
ma a sé adeguata. Dall'altro lato, se religione dev'essere dipendenza da 
un'entità esterna per natura, da una cosa, in tal caso questo tipo di reli- 
gione non trova il suo appagamento nel rapporto con il bello; riproduzio- 
ni affatto cattive, brutte, piatte, sono altrettanto funzionali a codesta reli- 
gione, o addirittura sono quelle più funzionali. Non a caso si dice che le 
autentiche opere d’arte, per esempio le Madonne di Raffaello, non sono 
oggetto di venerazione, non ricevono copia di doni, mentre i cattivi ritratti 
sono quelli più ricercati e oggetto di maggior culto e liberalità, quasi che 
la devozione, sentendosi interiormente stimolata e richiamata da quei bei 
ritratti, se ne distogliesse subito. Infatti codesti richiami sono qualcosa di 
straniero, almeno qui dove abbiamo a che fare solo con il sentimento di 
un legame impersonale e con un’ottusità immersa nella dipendenza. 

Così l’arte è già fuoriuscita dal principio della Chiesa. Tuttavia, poi- 
ché l’arte possiede solo raffigurazioni sensibili, essa vale dapprima come 
qualcosa d’ingenuo. Perciò alla Chiesa è riuscito ancora di seguirla, ma 
la Chiesa si separò poi dallo spirito libero, donde l’arte era nata, quan- 
do lo spirito si fu innalzato al pensiero e alla scienza. 

In secondo luogo, infatti, l’arte fu sostenuta ed elevata dallo studio 
dell'antichità (il nome burmzaniora è assai indicativo, poiché in quelle ope- 
re dell’antichità sono onorati l’uomo e la cultura umana); per suo tra- 
mite l'Occidente fece conoscenza con ciò che vi è di vero, di eterno nel- 
l’attività umana. Dal lato esteriore questa rinascita della scienza è il pro- 
dotto del tramonto dell'impero bizantino. Una moltitudine di Greci si è 
rifugiata in Occidente, portando con sé la letteratura greca, non solo la 
conoscenza della lingua greca, ma anche le opere greche stesse. Ben po- 
co di queste opere era rimasto conservato nei monasteri e la conoscen- 
za della lingua greca esisteva a mala pena. Diverso era il caso della let- 
teratura romana; qui ancora dominavano antiche tradizioni: Virgilio pas- 
sava per un gran mago (in Dante è la guida nell’inferno e nel purgatorio). 
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Attraverso l’influsso dei Greci l’antica letteratura greca risorse; l’Oc- 
cidente era divenuto capace di goderla e riconoscerla; apparvero tutt’al- 
tre figure, un’altra virtù rispetto a quelle fino ad allora conosciute; si ac- 
quistò un diverso criterio di misura in merito a quanto fosse da onorare, 
lodare e imitare. Nelle loro opere i Greci esponevano precetti della mo- 
rale del tutto diversi da quelli noti in Occidente; al posto del formalismo 
scolastico subentrò un contenuto completamente diverso: Platone fu co- 
nosciuto in Occidente e qui si schiuse un nuovo mondo umano. 

Le nuove rappresentazioni trovarono uno strumento capitale per la 
loro diffusione nell’arte della stampa, appena inventata, che fa il paio 
con la polvere da sparo nel corrispondere al carattere moderno e che vie- 
ne incontro al bisogno di essere in contatto gli uni con gli altri in manie- 
ra ideale. Finché lo studio degli antichi annunciava l’amore per le azioni 
e le virtù umane, la Chiesa non vi trovò nulla di male, e non si accorse che 
in quelle opere straniere avanzava contro di essa un principio affatto 
estraneo. 

Un terzo fenomeno importante, da citare, sarebbe poi lo spingersi fuo- 
ri dello spirito, questo desiderio dell’uomo di conoscere la sua terra. Lo 
spirito cavalleresco degli eroi del mare portoghesi e spagnoli ha trovato 
una nuova via verso le Indie Orientali e ha scoperto l'America. Anche que- 
sto progresso è avvenuto ancora all’interno della Chiesa. Il fine di Co- 
lombo era in particolare anche un fine religioso: i tesori dei ricchi territo- 
ri indiani ancora da scoprire avrebbero dovuto servire nelle sue intenzio- 
ni a una nuova crociata e gli abitatori pagani di quei luoghi avrebbero do- 
vuto venire convertiti al cristianesimo. L'uomo conobbe che la terra è 
rotonda, dunque che la terra è per lui qualcosa di concluso; la navigazio- 
ne trasse beneficio dall’invenzione di un nuovo strumento tecnico, l’ago 
magnetico, grazie al quale essa cessò di essere solo navigazione costiera; il 
ritrovamento tecnico ha luogo, quando esiste il bisogno. 

Questi tre fatti, la cosiddetta restaurazione delle scienze, la fioritu- 
ra delle arti belle e la scoperta dell'America e della via verso le Indie 
Orientali, sono da paragonare all’aurora, che di nuovo annuncia per la 
prima volta un bel giorno dopo lunghe tempeste. Questo giorno è il 
giorno dell’universalità, che spunta infine dopo la lunga notte del Me- 
dicevo, ricca di conseguenze e terribile, un giorno che si segnala per la 
scienza, l’arte e l'impulso alla scoperta, ossia per i beni più nobili ed 
elevati, quei beni che lo spirito umano, reso libero dal cristianesimo ed 
emancipato attraverso la Chiesa, rappresenta come suo contenuto eter- 
no e vero. 
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L’ETÀ MODERNA 


Siamo giunti ormai al terzo periodo del regno germanico ed entria- 
mo così nel periodo dello spirito che si sa libero, in quanto vuole ciò che 
è universale in sé e per sé. l 
° "TN questo terzo periodo sono Mi nuovo da suddividere tre parti. Per 
prima cosa dobbiamo considerare la Riforma come tale, il sole che tut- 
to trasfigura, il sole che segue a quell’aurora apparsa sul finire del Me- 
dicevo; poi lo sviluppo della situazione dopo la Riforma; infine i tempi 
più recenti a partire dalla fine del secolo trascorso. 


Capitolo primo 
La Riforma 


La Riforma è sorta dalla corruzione della Chiesa. La corruzione del- 
la Chiesa non è casuale, non è solo abuso di autorità e di potere. Abuso 
è il nome che si adopera di solito per designare una corruzione. Si pre- 
suppone che la base sia buona, la cosa stessa senza difetto, ma che le 
passioni, gli interessi soggettivi, in generale la volontà accidentale degli 
uomini abbia usato a suo profitto quel bene come uno strumento, così 
che non ci sia altro da fare che rimuovere queste accidentalità. In tale 
rappresentazione si salva la cosa e il male è assunto alla stregua di un 
elemento solo esteriore rispetto alla cosa. Tuttavia, se di una cosa si abu- 
sa in maniera accidentale, ciò vale soltanto se l'abuso si verifica in sin- 
goli casi. Tutt'altro è un male grande, universale, in una cosa così gran- 
de e universale com'è una Chiesa. l 

La corruzione della Chiesa si è sviluppata a partire dalla Chiesa stes- 
sa. Il principio della corruzione sta proprio qui, nel fatto che Dio, inte- 
so come questa cosa, si trova nella Chiesa alla maniera di un'entità sen- 
sibile, ossia che nel cuore stesso della Chiesa si trova l esteriorità come 
tale (la sua trasfigurazione mediante l’arte non è sufficiente). Lo spirito 
più elevato, lo spirito del mondo, ha già escluso dalla Chiesa il conte: 
nuto spirituale; la Chiesa non vi ha parte, e non se ne occupa. Così la 
Chiesa mantiene dalla sua questa cosa, vale a dire la soggettività sensi- 
bile, immediata, non trasfigurata dalla Chiesa a soggettività spirituale. 

A partire da adesso la Chiesa rimane indietro rispetto allo spirito de 
mondo. Lo spirito l’ha già oltrepassata, è arrivato a sapere le cose sensi- 
bili come sensibili, le cose esteriori come esteriori, ad attivarsi nel mon- 
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do finito in maniera finita e proprio in quest'attività a essere presso di 
sé come soggettività indifferente, giustificata. 

Tale determinazione, esistente fin da principio nella Chiesa, vi si di- 
spiega sotto forma di corruzione inevitabile solo allorché la Chiesa non 
trova più resistenza, quando è divenuta solida. Allora gli elementi si li- 
berano e portano a termine il loro compito. È dunque questa esteriorità 
dentro la Chiesa stessa a divenire male e corruzione, a svilupparsi al suo 
interno come qualcosa di negativo. Le forme di questa corruzione sono 
le molteplici relazioni nelle quali sta la Chiesa stessa e nelle quali inter- 
viene perciò questo momento. 

In questa devozione c'è superstizione in genere, c'è un legarsi a un 
oggetto sensibile, a una cosa comune, nelle figure più diverse: schiavitù 
dell'autorità, poiché lo spirito, fuori di sé sin nel profondo del cuore 
non è libero, è trattenuto fuori di sé; fede nei miiracoli, miracoli della spe. 
cie più assurda e più insipida, poiché Dio è inteso esistere in modo del 
tutto separato, finito, in vista di scopi affatto finiti e particolari; poi bra- 
ma di dominio, ogni corruttela della rozzezza e della volgarità, ipocrisia 
inganno. Ebbene tutto ciò si schiude nella Chiesa. Nella Chiesa, infatti, 
la sensibilità in genere non è ancora domata né formata dall’intelletto: 
essa si è liberata ed è libera invero solo in maniera rozza, selvaggia. 

Dal lato opposto la virtà della Chiesa, negativa verso la sensibilità, è 
negativa solo in maniera astratta; è una virtù che sa di essere immorale 
nel mondo sensibile ed è perciò intenta solo alla fuga, alla rinuncia, non 
vive nella realtà. 

Questi contrasti all'interno della Chiesa — rozzo vizio e desiderio, su- 
blimità dell'anima che tutto sacrifica — sono ancora rafforzati dall’ener- 
gia nella quale l’uomo ora si sente nella sua forza soggettiva verso le co- 
se esteriori, nella natura, dove si sa libero e così acquista per sé un di- 
ritto assoluto. 

La Chiesa, che deve salvare le anime dalla corruzione, fa di questa sal- 
vezza uno strumento esteriore ed è decaduta ora fino al punto di operare 
la salvezza in maniera esteriore. La remzissione dei peccati, la soddisfazio- 
ne più elevata della quale l'anima sia in cerca, la certezza della propria 
unità con Dio, la cosa più profonda, intima, viene offerta all'uomo nella 
maniera più esterna, più leggera — l'acquisto in cambio di puro denaro —, e 
ciò accade per i fini quanto mai esteriori della dissolutezza. Un fine è in- 

vero anche la costruzione della chiesa di San Pietro, lo splendido edificio 
della cristianità al centro della sede della religione. Ma come già il capo- 
lavoro di tutti i capolavori, l'Atena e la rocca del suo tempio ad Atene, fu 
eretto con il denaro degli alleati di Atene e fece perdere a questa città sia 
i suoi alleati sia la sua potenza, così il compimento di questa chiesa di San 
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Pietro e il Giudizio Universale di Michelangelo nella cappella papale di- 
vennero il giudizio universale e il crollo di questo fiero edificio. 

L'antica intinzità del popolo tedesco, serbatasi intatta, deve attuare 
questo sconvolgimento a partire dal cuore semplice, schietto. Mentre il 
resto del mondo partiva alle volta delle Indie Orientali, dell'America — 
andava a guadagnare ricchezze, a riunire un dominio mondano compo- 
sto di territori che dovevano abbracciare la circonferenza della terra e 
dove il sole non tramontasse mai — ecco un semplice monaco trovare que- 
sta cosa che la cristianità aveva cercato una volta in un sepolcro terre- 
no, di pietra, e trovarla in un altro sepolcro, nel sepolcro più profondo 
dell’assoluta idealità di ogni cosa sensibile, esteriore, trovarla nello spi- 
rito e mostrarla nel cuore: nel cuore che, infinitamente offeso al veder- 
si offrire per il bisogno del bene più profondo la cosa esteriore per an- 
tonomasia — l’ostia — riconosce, perseguita e distrugge in ogni singolo 
tratto il travisamento della verità nella sua assolutezza. 

La semplice dottrina di Lutero è che questa cosa, la soggettività in- 
finita, ossia l'autentica spiritualità, Cristo, non è in nessun modo pre- 
sente e reale in una fattispecie esteriore, bensì è attinta come cosa spiri- 
tuale in genere solo nella conciliazione con Dio — nella fede e nell'atto 
di fare la comunione. Queste due parole dicono tutto. Non è la coscien- 
za di una cosa sensibile, scambiata per Dio, ma neppure la coscienza di 
una cosa solo rappresentata, non reale né presente, bensì è la coscienza 
di una realtà che non è sensibile. Questa rimozione dell’esteriorità rico- 
struisce tutte le dottrine e riforma qualsiasi superstizione nella quale la 
Chiesa si è conseguentemente disgregata. 

La questione riguarda soprattutto la dottrina delle opere; infatti le ope- 
re sono qualcosa di compiuto, in qualsiasi modo, non già nella fede, nel 
proprio spirito, bensì in maniera esteriore, per autorità ecc. La fede tutta- 
via non è solo la certezza di mere cose sensibili, una certezza che appar- 
tiene soltanto al soggetto finito: la fede che siano esistiti questo e quel- 
l’uomo, i quali abbiano detto queste e quelle parole, oppure la fede che i 
figli d'Israele abbiano attraversato all’asciutto il mar Rosso, o che dinnanzi 
alle mura di Gerico le trombe abbiano avuto effetti così forti come i no- 
stri cannoni. Infatti, anche se nulla di tutto questo fosse stato annunciato, 
la nostra conoscenza di Dio non sarebbe perciò più incompleta. La fede 

non è in generale fede in qualcosa di assente, di accaduto e trascorso, ben- 
sì è la certezza soggettiva dell'eternità, della verità in sé e per sé, della ve- 
rità di Dio. Questa certezza — dice la Chiesa luterana - è solo lo Spirito 
Santo a produrla, è una certezza che non spetta all'individuo a seconda 
della sua qualità particolare, ma per sua natura. 

La dottrina luterana è perciò in tutto la dottrina cattolica, ma senza 
tutto ciò che deriva da quel rapporto dell’esteriorità, almeno per quan- 
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to la Chiesa cattolica mantiene questo elemento esteriore. Perciò Lute- 
ro non ha potuto concedere nulla nella dottrina della Cena!, dove tut- 
to si concentra. Anche alla Chiesa riformata Lutero non potè concede- 
re che Cristo sia solo una semplice memoria, un ricordo, bensì egli con- 
venne semmai con la Chiesa cattolica nell'affermare che Cristo sia 
qualcosa di presente, ma presente nella fede, nello spirito. Per Lutero lo 
spirito di Cristo riempie davvero il cuore umano. Cristo non è perciò da 
assumere solo alla stregua di una persona storica, ma l'uomo ha con lui 
un rapporto immediato nello spirito. 

Da che l'individuo si sa riempito dello spirito divino, tutti i rappor- 
ti dell’esteriorità vengono meno: non c’è più differenza fra preti e laici, 
non c’è una classe che sia in esclusivo possesso del contenuto della ve- 
rità, così come di tutti i tesori spirituali e temporali della Chiesa, bensì 
è il cuore, la spiritualità sensibile dell'uomo, a poter e a dover entrare in 
possesso della verità. Questa soggettività è la soggettività di tz. gli uo- 
mini. Ciascuno deve compiere dentro di sé l'opera della conciliazione. 

Lo spirito soggettivo deve accogliere dentro di sé lo spirito della ve- 
rità e farvelo abitare. Così è guadagnata l'assoluta intimità dell'anima, 
che appartiene alla religione stessa, nonché la libertà nella Chiesa, La 
soggettività fa suo il contenuto oggettivo, ossia la dottrina della Chiesa. 
Nella Chiesa luterana la soggettività e la certezza dell'individuo sono tan- 
to necessarie quanto l’oggettività della verità. Per i luterani la verità non 
è un oggetto artificiale. AI contrario il soggetto stesso deve divenire un 
soggetto autentico mediante l'abbandono del suo contenuto particolare 
in cambio della verità sostanziale e con il fare sua questa verità. Così lo 
spirito soggettivo è libero nella verità, nega la propria particolarità e per- 
viene a se stesso nella sua verità. Così la libertà cristiana è divenuta rea- 
le. Se la soggettività è riposta solo nel sentimento privo di questo con- 
tenuto, si rimane fermi alla semplice volontà naturale. 

In tal modo è dispiegato il nuovo, l’ultimo vessillo, intorno al quale si 
raccolgono i popoli; la bandiera dello spirito libero, il quale è presso di sé 
e invero è nella verità e solo nella verità è presso di sé. Questa è la bandiera 
sotto la quale serviamo e che portiamo, Il tempo, da Lutero fino a noi, non 
ha avuto e non ha da lavorare ad altra opera, a foggiare questo principio 
nel mondo, a misura che la conciliazione in sé e la verità divengono anche 
oggettive, secondo la forma. Alla cultura in genere appartiene anche la 
forma; cultura è attivazione della forma di quanto è universale, ossia del 
pensiero in genere. Ora è necessario che diritto, proprietà, morale con- 
creta, governo, costituzione ecc. siano determinati in maniera universale, 
affinché siano conformi al concetto della volontà libera e siano razionali. 
Solo così lo spirito della verità può apparire nella verità soggettiva, nel- 
l’attività particolare della volontà. Man mano che l’intensità del libero spi- 
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rito soggettivo si schiude alla forma dell’universalità, ecco che lo spirito 
oggettivo può apparire. È in questo senso che dobbiamo intendere lo Sta- 
to fondato sulla religione. Stati e leggi non sono altro che l'apparire della 
religione nelle condizioni della realtà. 

Questo è il contenuto essenziale della Riforma; l’uomo è determina- 
to da se stesso a essere libero. 

La Riforma ha colpito all’inizio solo singoli aspetti della corruzione 
della Chiesa cattolica, Lutero voleva agire in comunione con l’intero mon- 
do cattolico e reclamava concili ecclesiastici. In tutti i paesi si trovarono 
uomini che aderirono alle sue affermazioni. Se ai protestanti e a Lutero si 
è rimproverata esagerazione, o perfino calunnia, nella loro descrizione 
della corruzione della Chiesa, basta prestare ascolto sul medesimo argo- 
mento ai cattolici stessi, in particolare negli atti ufficiali dei concili eccle- 
siastici. Tuttavia la controversia di Lutero; che riguardava dapprima solo 
punti limitati, si estese presto ai dogmi, colpì non solo individui, ma isti- 
tuzioni a essi collegate, la vita claustrale, il potere temporale dei vescovi 
ecc.; colpì non solo singoli enunciati del papa e dei concili, ma l’intera mo- 
dalità di tali decisioni in genere, infine l'autorità della Chiesa. 

Lutero ha ripudiato quest’autorità e ha messo al suo posto la Bibbia 
e la testimonianza dello spirito umano. È una cosa della massima im- 
portanza che la Bibbia stessa sia divenuta la base della Chiesa cristiana: 
ora ciascuno deve potersi istruire da se stesso sulla Bibbia, determinare 
a partire da essa la propria coscienza. Ecco l’immane cambiamento nel 
principio: l’intera tradizione e l’edificio della Chiesa divengono proble- 
matici e il principio dell’autorità della Chiesa è rovesciato. La traduzio- 
ne che Lutero ha fatto della Bibbia è stata di valore incalcolabile per il 
popolo tedesco. Quest'ultimo ha così avuto un libro popolare come nes- 
suna nazione del mondo cattolico; queste nazioni hanno bensì un nu- 
mero sterminato di libretti di preghiera, ma non un libro fondamentale 
per l’istruzione del popolo. 

A dispetto di ciò, in tempi recenti, è sorta una contesa in merito al- 
l'opportunità di mettere la Bibbia in mano al popolo; i pochi svantaggi 
che questa scelta comporta, sono però di gran lunga superati dagli enor- 
mi benefici. Il sentimento religioso sa distinguere benissimo le storie 
esteriori, che potrebbero urtare il cuore e l'intelletto, e le scavalca per 
attenersi alla sostanza. Infine, quand’anche i libri che si vorrebbero po- 
polari non fossero così superficiali come sono, rimane il fatto che un li- 
bro popolare deve avere il fascino dell’unzicità. Ma ciò non è facile, poi- 
ché, anche quando si sia realizzato un buon libro, ciascun parroco ha 
sempre qualcosa da ridire e ne compone uno migliore. In Francia si è 
molto sentito il bisogno di un libro popolare, grandi premi sono stati 
istituiti a tale scopo, ma per il motivo indicato non se n’è avuto nessu- 
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no. Affinché ci sia un libro popolare, è inoltre necessario, prima di tut- 
to, che il popolo impari a leggere, caso raro nei paesi cattolici. 

Con la negazione dell'autorità della Chiesa la separazione divenne 
inevitabile. Il concilio di Trento fissò i princìpi della Chiesa cattolica e 
dopo questo concilio non si potè più parlare di riunificazione. Leibniz 
intavolò ancora una discussione con il vescovo Bossuet?* sulla riunifica- 
zione delle Chiese, ma il concilio di Trento rimane l’ostacolo insormon- 
tabile. Le Chiese divennero partiti contrapposti, poiché una grande dif- 
ferenza subentrò anche riguardo all'ordine mondano, Nei paesi non cat- 
tolici furono aboliti i monasteri e i vescovati e non fu riconosciuto il loro 
diritto di proprietà; l'insegnamento fu organizzato in modo diverso, i di- 
giuni, i giorni sacri furono cancellati. Così ci fu anche una riforma se- 
colare quanto alle condizioni esteriori, poiché in molti luoghi si ebbero 
anche insurrezioni contro il potere mondano. A Miinster gli anabattisti 
scacciarono il vescovo e istituirono una loro signoria, i contadini insor- 
sero in massa, per liberarsi dall’oppressione che gravava su di loro. Ma 
a quel tempo il mondo non era ancora maturo per una trasformazione 
politica come conseguenza della riforma ecclesiastica. 

Anche sulla Chiesa cattolica la Riforma ha avuto un'influenza essen- 
ziale. La Chiesa ha tirato con più forza le redini e ha abolito gli abusi 
più stridenti, quelli che davano maggiore scandalo. Molto di quanto era 
estraneo al suo principio e nel quale la Chiesa era rimasta coinvolta fi- 
no ad allora senza starci troppo a pensare, fu ripudiato. La Chiesa mise 
un freno: fin qui e non oltre. Si separò dalla scienza in fioritura, dalla fi- 
losofia e dalla letteratura umanistica e subito ebbe occasione di annun- 
ciare la sua avversione per l’attività scientifica. Il celebre Copernico ave- 
va trovato che la terra e i pianeti girano intorno al sole, ma la Chiesa si 
dichiarò contro questo progresso. Galilei?, che aveva messo a confron- 
to in un dialogo le ragioni favorevoli e contrarie alla nuova scoperta di 
Copernico (dichiarandosi senz'altro in favore di quest’ultima), dovette 
fare ammenda in ginocchio per questo delitto. La letteratura greca non 
fu messa alla base della cultura; l'educazione fu affidata ai gesuiti. Così 
lo spirito del mondo cattolico, nell'insieme, ricade all'indietro. 


Una questione capitale, alla quale ora dobbiamo rispondere, è per- 
ché mai la Riforma si sia limitata nella sua diffusione solo ad alcune na- 
zioni e non abbia pervaso l'intero mondo cattolico. La Riforma è sorta 
in Germania ed è stata abbracciata soltanto dai popoli puramente ger- 
manici; oltre che in Germania, essa si stabilì anche in Scandinavia e in 
Inghilterra. Le nazioni romaniche e slave se ne sono tenute lontane. Per- 
fino la Germania meridionale ha accolto la Riforma solo in parte, così 
come in genere la situazione era una situazione mista. In Svevia, in Fran- 
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conia e nelle regioni renane c'era una gran quantità di monasteri e ve- 
scovati nonché di libere città imperiali; l'accettazione o il rifiuto della 
Riforma erano in rapporto con queste istituzioni, poiché, come abbia- 
mo osservato in precedenza, la Riforma era nel medesimo tempo un mu- 
tamento che interferiva nella vita politica. L’autorità è inoltre molto più 
importante di quanto si sia inclini a credere, Ci sono certi presupposti 
che vengono accolti per autorità e così anche spesso era soltanto l’auto- 
rità a decidere pro o contro la Riforma. In Austria, in Baviera, in Boe- 
mia la Riforma aveva già fatto grandi progressi. Tuttavia, per quanto si 
dica che la verità, una volta penetrata negli animi, non possa più esser- 
ne strappata, essa è stata di nuovo soffocata qui con la violenza delle ar- 
mi, con l’astuzia o la persuasione. 

Le nazioni slave erano nazioni agricole. Ciò implica il rapporto di si- 
gnori e servi. Nell’agricoltura l’opera della natura è prevalente; opero- 
sità umana e attività soggettiva hanno in complesso minore spazio in que- 
sto lavoro. Perciò gli Slavi sono pervenuti più lentamente e con maggior 
fatica al sentimento fondamentale dell’identità soggettiva, alla coscienza 
dell’universalità, a quel che abbiamo chiamato in precedenza il potere 
dello Stato, e non hanno potuto partecipare alla libertà nascente. 

Ma anche le razioni romaniche, Italia, Spagna, Portogallo, in parte 
anche la Francia non sono state penetrate dalla Riforma. Molto potè in- 
vero la violenza esteriore; tuttavia non possiamo richiamarci solo a essa. 
Se lo spirito di una nazione esige qualcosa, nessuna violenza può legar- 
lo. Nemmeno si può dire che a queste nazioni sia mancata la cultura; al 
contrario esse erano forse più progredite dei Tedeschi in materia di cul- 
tura. Piuttosto è dal loro carattere fondamentale che dipese se la Rifor- 
ma non fu accolta. Ma qual è la specificità del loro carattere, che fu di 
ostacolo alla libertà dello spirito? La pura intimità della nazione germa- 
nica era il terreno adatto per la liberazione dello spirito. 

AI contrario le nazioni romaniche hanno mantenuto lo sdoppiamen- 
to nel profondo dell'anima, nella coscienza dello spirito: nate dalla me- 
scolanza del sangue romano e germanico, esse serbano ancor sempre 
dentro di sé questo elemento eterogeneo. Il tedesco non può negare che 
i Francesi, gli Italiani, gli Spagnoli hanno maggior determinatezza di ca- 
rattere, perseguono un fine stabile con piena coscienza e con la massi- 
ma attenzione (possa questo fine aver anche a suo oggetto un’idea fis- 
sa), eseguono un piano con grande ponderazione e dimostrano il massi- 
mo della decisione in vista di scopi determinati. I Francesi danno ai 
Tedeschi l’appellativo di ewtiers, ‘interi’, vale a dire ostinati, e non co- 
noscono la stravagante originalità degli Inglesi. L’inglese ha il sentimento 
della libertà nelle cose particolari; non si cura dell'intelletto, anzi si sen- 
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te tanto più libero quanto più ciò che egli fa, o può fare, è contro l’in- 
telletto, ossia contro determinazioni universali. 

Ma poi si mostra subito, presso i popoli romanici, questa separazio- 
ne, questo tener fermo a qualcosa di astratto, non già quella totalità del- 
lo spirito, del sentire, che chiamiamo sentimento, non già quel medita- 
re interiore sullo spirito stesso. Al contrario essi sono fuori di sé fin nel 
profondo del cuore. L’interiorità è un luogo che la loro sensibilità non 
afferra nella sua profondità, asservita com'è a interessi determinati, do- 
ve non esiste l’infinità dello spirito. L’interiorità più profonda non è co- 
sa loro. Per così dire, essi la lasciano altrove e sono lieti di poterne ve- 
nire a capo altrimenti. L'altrove, al quale la rimettono, è proprio la Chie- 
sa. Certamente anch'essi hanno a che fare con l'interiorità, tuttavia, 
poiché questo fare non è opera loro, se la sbrigano in maniera esterio- 
re. «Eb bien — dice Napoleone — andremo di nuovo a messa e i miei gro- 
gnards diranno: ‘Questa è la parola d'ordine!’». 

Tale è il tratto fondamentale di queste nazioni: la separazione dell’in- 
teresse religioso e dell'interesse mondano, ovvero del peculiare sentimen- 
to di sé. La ragione di questa separazione è proprio nell'interiorità, la qua- 
le ha perduto quel raccoglimento, quell’unità più profonda. La religione 
cattolica non rivendica a sé per sua natura la sfera mondana. AI contrario 
la religione rimane da una parte, una cosa indifferente, mentre l’altra par- 
te è diversa e se ne sta per sé. Francesi dotati di cultura nutrono avversio- 
ne per il protestantesimo, proprio perché esso appare loro qualcosa di pe- 
dante, triste, moralistico: lo spirito e il pensiero costretti a occuparsi del- 
la religione stessa. Non così a messa e durante altre cerimonie: qui non è 
necessario pensare, bensì si ha davanti agli occhi un'apparizione sensibi- 
le, imponente, nel corso della quale si può chiacchierare senza prestare la 
minima attenzione e con ciò si è fatto il necessario. 


Già abbiamo parlato del rapporto della nuova Chiesa rispetto alla 
mondanità; ora dobbiamo solo indicare maggiori particolari, Lo svilup- 
po e il progresso dello spirito a partire dalla Riforma consistono in que- 
sto, che lo spirito, ormai cosciente della sua libertà grazie alla media- 
zione che ha luogo fra l’uomo e Dio, nella certezza del processo ogget- 
tivo come dell'essenza di Dio stessa, afferra ora anche questo processo 
e lo attua fino in fondo nel dare forma ulteriore al mondo. Con la con- 
quista della conciliazione è data la coscienza che il mondo è capace di 
contenere la verità, mentre prima il mondo era considerato solo come 
malvagio, incapace del bene, che rimaneva un aldilà. 

Ora si sa che la morale e il diritto nello Stato sono anche qualcosa 
di divino, sono il precetto di Dio e che secondo il contenuto nulla esi- 
ste di più elevato, di più santo. Ne segue che il wzatrizzonio non ha più 
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sopra di sé il celibato. Lutero prese moglie, per mostrare quanto egli sti- 
masse il matrimonio, senza timore delle calunnie che gliene sarebbero 
venute. Era suo dovere farlo, come mangiare carne il venerdì, per di- 
mostrare che queste sono cose lecite e giuste, contro il preteso superio- 
re rispetto per la rinuncia. Attraverso la famiglia l’uomo entra nella co- 
munità, nella reciproca relazione di dipendenza nella società; questo le- 
game è un legame morale, mentre i monaci, separati dalla società morale, 
costituivano, per così dire, l’esercito permanente del papa, come i gian- 
nizzeri la base della potenza turca. Con il matrimonio dei preti svanisce 
anche la differenza esteriore fra laici ed ecclesiastici. 

Ora anche l'astensione dal lavoro non fu più ritenuta qualcosa di san- 
to, bensì si è stimato superiore che, pur nella dipendenza, l’uomo si fac- 
cia indipendente mediante l’attività, l'intelligenza e lo zelo. È più one- 
sto, per chi ha denaro, comperare anche per bisogni superflui, anziché 
donare a fannulloni e mendicanti; anche nel primo caso, infatti, si dà del 
proprio ad altri uomini e la condizione è almeno che questi hanno la- 
vorato attivamente. L'industria, le professioni sono divenute ormai mo- 
rali, svaniti gli ostacoli opposti dalla Chiesa. La Chiesa aveva dichiarato 
peccato prestare denaro a interesse, ma la necessità della cosa condusse 
proprio al risultato opposto. I Lombardi (donde anche l’espressione 
francese lor:bard per banca di prestiti su pegno) e in particolare i Me- 
dici hanno anticipato denaro ai prìncipi in tutta Europa. 

Il terzo momento della santità nella Chiesa cattolica, la cieca obbe- 
dienza, è stato abolito a sua volta. Ora fu elevata a principio l'obbedienza 
alle leggi dello Stato, intese come ragione del volere e del fare. In que- 
sta obbedienza l’uomo è libero, poiché la particolarità obbedisce all’u- 
niversalità. L'uomo ha egli stesso una coscienza e perciò è libero di ob- 
bedire. Così è data la possibilità di sviluppare e introdurre ragione e li- 
bertà; ciò che la ragione è, questo sono anche i precetti divini. La ragione 
non è più in contraddizione con la coscienza religiosa, bensì può svi- 
lupparsi in pace sul suo terreno, senza dover adoperare la violenza ver- 
so il principio contrario. Non così nella Chiesa cattolica, dove quest’ul- 
timo principio trova giustificazione assoluta. Ora, invero, i prìncipi pos- 
sono ancor sempre essere cattivi, ma non sono più giustificati né esortati 
a esserlo dalla coscienza religiosa. Al contrario nella Chiesa cattolica que- 
sta coscienza può ben opporsi alle leggi dello Stato. Regicidi, congiure 
e cose simili sono state spesso sostenute ed eseguite dai preti9, 

Questa conciliazione di Stato e Chiesa è avvenuta per sé in maniera 
immediata. Non è ancora una ricostruzione dello Stato, del sistema giu- 
ridico ecc.; prima, infatti, bisogna trovare nel pensiero che cosa è giusto 
in sé. Le leggi della libertà hanno dovuto svilupparsi dapprima in un si- 
stema di ciò che è giusto in sé e per sé. Lo spirito non si fa avanti dopo 
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la Riforma già così perfezionato, poiché la Riforma si limita dapprima a 
mutamenti immediati, come per esempio l'abolizione dei monasteri, dei 
vescovati ecc. La conciliazione di Dio con il mondo esistette sulle prime 
ancora in forma astratta, non ancora sviluppata in un sistema del mon- 
do morale concreto. 

La conciliazione deve avvenire prima nel soggetto come tale, nella sua 
sensazione consapevole; il soggetto deve assicurarsi che lo spirito abiti in 
lui, 0, per adoperare il linguaggio della Chiesa, che gli si sia spezzato il cuo- 
re e sia avvenuta in lui l'irruzione della grazia divina. L'uomo non è per 
natura come dev'essere, ma perviene alla verità solo attraverso il proces- 
so della trasformazione. Questo è proprio l'elemento universale e specu- 
lativo: il cuore umano non è così come dev'essere, Ora si è preteso che il 
soggetto divenisse cosciente di ciò che esso è in sé, ovvero la dogmatica 
voleva che l’uomo si sapesse malvagio. Ma l'individuo è malvagio solo se 
la naturalità nel desiderio sensibile, solo se la volontà d'ingiustizia arriva- 
no a esistere intatte, ineducate, violente. Nel medesimo tempo, tuttavia, si 
richiede che l’uomo sappia di essere malvagio e altresì sappia che lo spiri- 
to buono abita in lui; l’uomo deve possedere e compiere in maniera im- 
mediata ciò che esiste in sé in maniera speculativa. 

Ora, dal momento che la conciliazione ha assunto questa forma astrat- 
ta, l’uomo è stato gettato in questo tormento d’imporre a se stesso la co- 
scienza della propria peccaminosità e di sapersi malvagio. Gli animi più 
ingenui e le nature più innocenti sono corse a rimuginare intorno alle emo- 
zioni più segrete del loro cuore, per osservarle con esattezza. A questo do- 
vere si è associato anche il dovere opposto, ossia il dovere per l’uomo di 
sapere che lo spirito buono abita in lui, che la grazia divina ha fatto irru- 
zione in lui. Così si è trascurata proprio la grande differenza fra sapere ciò 
che è in sé e sapere ciò che è nell'esistenza, È sopraggiunto il tormento del- 
l’incertezza, se lo spirito buono abiti nell'uomo: l’intero processo della 
trasformazione ha dovuto essere saputo nel soggetto. 

Abbiamo ancora un'eco di questo tormento in molti inni di chiesa di 
quel tempo; i salmi di Davide, che recano in sé un carattere analogo, furo- 
no introdotti allora come canti sacri. Il protestantesimo ha preso questo 
indirizzo di arrovellarsi in maniera meschina sullo stato soggettivo dell’a- 
nima, di dare importanza a tale occupazione; a lungo ha avuto il carattere 
di un tormento interiore e di una miserabilità che hanno indotto molti og- 
gigiorno a passare al cattolicesimo", al fine di ottenere, nella totalità im- 
ponente della Chiesa, un’ampia certezza formale contro questa incertezza 
interiore. Anche nella Chiesa cattolica s’introdusse una riflessione coltiva- 
ta sulle azioni. I gesuiti hanno meditato in maniera altrettanto cavillosa sui 
primi inizi del volere (velleitas); tuttavia essi possedevano la casistica, on- 
de trovare un buon motivo per ogni cosa e così allontanare il male. 
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Qui è connesso ancora un altro portentoso fenomeno, comune al mon- 
do cattolico e a quello protestante. L'uomo è spinto nell’interiorità, nel- 
l’astrazione; così la sfera ecclesiastica è stata ritenuta diversa dalla sfera 
mondana. Una volta sorta la coscienza della soggettività dell’uomo, del- 
l’interiorità del suo volere, questa ha portato con sé la credenza nel male, 
potenza immensa della mondanità. Questa fede è parallela alla remissio- 
ne dei peccati: come ci si poteva comprare l'eterna beatitudine al prezzo 
del denaro, così ora si credeva di poter comprare le ricchezze del mondo 
e la capacità di soddisfare i propri desideri e le proprie passioni mediante 
un patto con il diavolo, stipulato al prezzo della propria beatitudine. 

Così è nata quella celebre storia di Faust, che per nausea della scien- 
za teoretica si sarebbe gettato a capofitto nel mondo e ne avrebbe acqui- 
stato tutta la magnificenza, ma con la perdita della beatitudine. In cambio 
di quest’ultima, a detta del poeta, Faust avrebbe goduto della magnifi- 
cenza del mondo; ma quelle povere donne, chiamate streghe, dovevano 
prendersi solo la soddisfazione di una piccola vendetta sulla loro vicina, 
togliendo il latte alla sua mucca 0 facendo ammalare il suo bambino. Se- 
nonché, contro di loro, non si è calcolata l'entità del danno insito nel gua- 
starsi del latte o nell’ammalarsi del bambino ecc., bensì si è perseguitata 
nelle loro persone in maniera astratta la potenza del male. 

Così, nella fede in questa potenza separata, particolare, della mon- 
danità, nella fede nel diavolo e nella sua astuzia, si è istruita un’infinita 
quantità di processi alle streghe tanto nei paesi cattolici quanto in quelli 
protestanti. Non si poteva dimostrare la colpa delle accusate, c'era solo 
un sospetto: era dunque solo su di un sapere immediato che si fondava 
questo furore contro il male. Senza dubbio ci si vide costretti a addur- 
re prove, tuttavia il fondamento del processo era proprio soltanto la fe- 
de che esistessero persone dotate della potenza del male. Fu come un’im- 
mane pestilenza, che attraversò con rapidità i popoli soprattutto nel se- 
colo XVI. La causa principale fu la sospettosità. Parimenti terribile, 
questo principio del sospetto appare sotto il dominio imperiale romano 
e sotto la signoria del Terrore di Robespierre, quando si puniva la di- 
sposizione d'animo come tale. Fra i cattolici furono affidati ai domeni- 
cani, come già l'Inquisizione in genere, anche i processi alle streghe. 

Contro di essi il padre Spee**, un nobile gesuita (a lui risale anche una 
raccolta di splendide poesie sotto il titolo A gara con l’usignolo), compose 
uno scritto, dal quale s'impara a conoscere tutta la terribilità della giustizia 
criminale in questi casi. La tortura, che avrebbe dovuto essere applicata una 
sola volta, veniva proseguita fino a ottenere la confessione. Se la persona ac- 
cusata perdeva i sensi durante la tortura, si diceva che il diavolo le avesse 
dato il sonno; se cadeva in convulsioni, si diceva che fosse il diavolo a ride- 
re dentro di lei; se resisteva con tenacia, era il diavolo a darle forza. 
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AI pari di una malattia epidemica queste persecuzioni si sono diffuse 
per l’Italia, la Francia, la Spagna e la Germania. La seria protesta di uo- 
mini illuminati come Spee e altri produsse già moltissimo. Ma con il mas- 
simo successo si oppose per primo a questa superstizione invasiva Tho- 
masius, professore a Halle. L'intero fenomeno è in sé e per sé portentoso, 
se soltanto notiamo che non è ancora molto tempo che siamo usciti da 
questa terribile barbarie (ancora nel 1780 a Glarus, in Svizzera, fu bru- 
ciata una strega)**. Fra i cattolici la persecuzione era rivolta contro gli ere- 
tici come contro le streghe; gli uni e le altre erano collocati più o meno in 
una sola categoria, l’incredulità degli eretici equivaleva senz'altro al male. 

Muovendo da questa forma astratta dell’interiorità, dobbiamo con- 
siderare ora il lato mondano, la formazione dello Stato e il sorgere del- 
l'universalità, il prendere coscienza di leggi universali della libertà. Que- 
sto è l’altro momento essenziale. 


Capitolo secondo 


Incidenza della Riforma sulla formazione dello Stato 


Per quanto riguarda la formazione dello Stato, vediamo dapprima la 
monarchia consolidarsi e il monarca rivestirsi del potere statale. Già in 
precedenza abbiamo visto l’ascesa iniziale del potere regio e dell'unità 
statale. Accanto sussisteva tutta una massa di obbligazioni private e di- 
ritti tramandati dal Medioevo. D'importanza infinita è questa forma di 
diritti privati, che i momenti dell'autorità statale hanno raggiunto. Alla 
loro sommità è ora questo dato positivo: una famiglia esiste a esclusio- 
ne delle altre come dinastia regnante, la successione dei re è determina- 
ta secondo il diritto ereditario, invero in base alla primogenitura. Qui lo 
Stato ha un centro immutabile. La Germania non è divenuta uno Stato, 
poiché era un impero elettivo e per lo stesso motivo anche la Polonia è 
scomparsa dalla serie degli Stati indipendenti, 

Lo Stato deve avere una volontà decisionale ultima; tuttavia, se l’ul- 
timo a decidere dev'essere un individuo, bisogna che costui sia deter- 
minato in maniera naturale immediata, non per elezione, giudizio e co- 
se simili. Perfino presso i liberi Greci l'oracolo era la potenza esteriore, 
che li determinava nei loro affari più importanti; ora l'oracolo è la na- 
scita, qualcosa d’indipendente da ogni arbitrio. Tuttavia, poiché il som- 
mo vertice di una monarchia appartiene a una famiglia, la sovranità ap- 
pare una proprietà privata di questa famiglia. Come tale, la proprietà sa- 
rebbe divisibile; ma, poiché la divisibilità contraddice il concetto dello 
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Stato, bisognava che i diritti del monarca e della sua famiglia fossero de- 
terminati in maniera più precisa. I demani non appartengono al singolo 
capo, bensì alla famiglia sotto forma di fidecommissi; la garanzia, a tal 
proposito, appartiene agli stati del regno, poiché questi devono custodi- 
re l’unità. Così la proprietà del principe trapassa dal significato di pro- 
prietà privata e di un possesso privato di beni, demani, giurisdizioni ecc. 
in proprietà statale e in affare di Stato. 

Altrettanto importante e collegata a questo aspetto è la metamorfo- 
si in possesso statale di quei poteri, affari, doveri e diritti, i quali appar- 
tengono allo Stato secondo il concetto, ma che erano divenuti proprietà 
privata e obbligazioni private. I diritti dei signori dinastici e dei baroni 
sono stati soppressi, in quanto costoro hanno dovuto accontentarsi di 
rivestire incarichi statali. Questa metamorfosi dei diritti dei vassalli in 
doveri verso lo Stato si è effettuata nei diversi regni in maniera diversa. 

In Francia, per esempio, i grandi baroni, governatori di provincie, 
che potevano rivendicare tali cariche come loro diritti, e mantenevano 
truppe con i mezzi di qui ricavati, alla maniera dei pascià turchi — trup- 
pe che potevano far sollevare in ogni momento contro il re — furono ab- 
bassati a possessori di beni, a nobiltà di corte, mentre quei pascialati di- 
vennero cariche da spartire ormai come uffici; oppure i nobili divenne- 
ro ufficiali, generali dell'esercito, al servizio dell'esercito statale. Da 
questo punto di vista è tanto importante la nascita degli eserciti perma- 
nenti, poiché essi conferiscono alla monarchia un potere indipendente 
e sono altrettanto necessari a consolidare il centro contro le insurrezio- 
ni degli individui sottomessi, quanto a difendere lo Stato verso l’ester- 
no. Le imposte, certo, non avevano ancora un carattere universale, ma 
consistevano in un'infinita quantità di benefici, canoni e dazi, oltre che 
in sussidi e contributi degli stati del regno, ai quali spettava in cambio 
il diritto di doglianza, come ancor oggi in Ungheria. 

In Spagna lo spirito cavalleresco aveva avuto una bellissima e nobi- 
lissima figura. Questo spirito cavalleresco, questa grandezza di cavalie- 
ri, decaduta al livello di un onore inoperoso, è nota a sufficienza sotto 
il nome di grandezza [così nel testo] spagnola. I Grandi non hanno più 
potuto mantenere proprie truppe al loro servizio e sono stati anche ri- 
mossi dal comando degli eserciti; senza potere, si sono accontentati di 
un vuoto onore come persone private. Tuttavia lo strumento grazie al 
quale il potere regio si consolidò in Spagna fu l'Inquisizione. Istituita al- 
lo scopo di perseguitare Ebrei, Mori ed eretici nascosti, assunse ben pre- 
sto un carattere politico con il dirigersi contro i nemici dello Stato. L’In- 
quisizione rinforzò così il potere dispotico dei re: essa sovrastava perfi- 
no i vescovi e gli arcivescovi, che poteva trascinare davanti al suo 
tribunale. La frequente confisca dei beni, una delle punizioni allora più 
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usuali, arricchiva in tal caso il tesoro dello Stato. L’Inquisizione era in 
più un tribunale del sospetto e nell’esercitare in tal modo un'autorità 
terribile sul clero trovava il suo peculiare sostegno nell'orgoglio nazio- 
nale. Ogni spagnolo voleva essere di sangue cristiano e quest’orgoglio 
ben collimava con le intenzioni e l'indirizzo dell’Inquisizione. Singole 
provincie della monarchia spagnola, per esempio l’Aragona, possedeva- 
no ancora singoli diritti e privilegi, ma i re spagnoli, da Filippo II in 
avanti, li soppressero del tutto. 
Seguire più da vicino il processo di degradazione dell’aristocrazia nei 
singoli regni condurrebbe troppo lontano. Come già detto, l'interesse 
principale era quello di restringere i diritti privati dei signori dinastici 
il bisogno di trasformare i loro diritti di signoria in doveri verso lo Sta. 
to. Tale interesse era comune al re e al popolo. I potenti baroni sem- 
bravano essere il termine medio capace di affermare la libertà, ma in 
realtà difendevano solo i loro privilegi nei confronti del potere te pio e 
dei cittadini. I baroni d'Inghilterra strapparono al re la Magna Charta 
ma da questa nulla venne ai cittadini, bensì essi rimasero nella loro con. 
dizione precedente. A sua volta la libertà polacca non era altro che la li- 
bertà dei baroni verso il monarca, e la nazione ne era avvilita fino al- 
] assoluta servitù. Quando si parla di libertà, bisogna sempre far caso se 
in realtà, non si stia parlando d'interessi privati. Infatti, sebbene alla no. 
biltà fosse sottratto il suo potere sovrano, il popolo rimaneva ancora op- 
presso dalla nobiltà tramite soggezione, servitù della gleba e giurisdi. 
zione; In parte era ancora incapace di proprietà, in parte era gravato di 
servitù e non poteva vendere del suo liberamente, Il supremo interesse 
alla liberazione da questi gravami toccava tanto il potere statale quanto 
i sudditi stessi, affinché, in qualità di cittadini, fossero anche per davve- 
ro individui liberi e le loro prestazioni per il bene comune fossero mi- 
surate secondo giustizia, non già a caso. L’aristocrazia del possesso si 
frova, In questo suo possesso, in contrasto sia con il potere statale sia 
con gli individui. Tuttavia l'aristocrazia deve adempiere al suo ruolo di 
sostegno al trono, occupandosi dello Stato e del bene comune agendo 
in loro favore, ma nel medesimo tempo deve sostenere la libertà dei cit- 
tadini. Tale è appunto il privilegio del termine medio, che funge da tra- 
mite, il privilegio di assumere su di sé il sapere e l’esecuzione di quanto 
€ intrinsecamente razionale e universale; questo sapere e questa occu- 
pazione in vista di ciò che è universale devono prendere il posto del di- 
ritto personale positivo. La sottomissione del termine medio positivo al 
capo dello Stato era ormai cosa fatta, ma con ciò non si era ancora com- 
pletata la liberazione di quanti erano soggetti a servitù. Quest'ultima è 
avvenuta solo più tardi, una volta sorto il pensiero di che cos'è il dirit- 
to in sé e per sé. Quando si sono appoggiati al popolo, i re hanno avu- 


351 


Sezione terza. L'età moderna 


to la meglio sulla casta dell'ingiustizia, ma quando i re si sono sostenu- 
ti sui baroni, oppure quando i baroni hanno mantenuto la loro libertà 
contro i re, allora sono rimasti in vigore i diritti o i torti positivi, 

Ora inoltre si fanno avanti come caratteristica essenziale un sisterza di 
Stati e un rapporto reciproco fra gli Stati. Questi si avvolgono in moltepli- 
ci guerre: i re, che hanno ingrandito il loro potere statale, si rivolgono al- 
l'esterno, facendo valere pretese di ogni genere. Il fine e il vero e proprio 
interesse della guerra è ora sempre la conquista. Oggetto di conquista era 
divenuta in particolare l’Italia, che dovette servire da bottino ai Francesi, 
agli Spagnoli e più tardi anche agli Austriaci. La separazione e la disper- 
sione assolute sono sempre state il carattere fondamentale degli abitanti 
d’Italia, tanto nell’antichità quanto anche nell’età moderna. La rigidità 
dell’individualità era stata tenuta insieme con la violenza sotto il dominio 
dei Romani; ma, non appena questo legame fu reciso, riemerse aspro an- 
che il carattere originario. In seguito gli Italiani, superato l'egoismo più 
mostruoso, degenerato in tutti i crimini, sono giunti al godimento delle ar- 
ti belle, trovandovi per così dire un'unità; la cultura, la mitigazione del- 
l'egoismo, sono pervenute solo alla bellezza, non già alla razionalità, al- 
l’unità superiore del pensiero. Perciò, perfino nella poesia e nel canto, la 
natura italiana è diversa dalla nostra. Gli Italiani sono nature improvvisa- 
trici, in tutto dedite all'arte e al godimento sensibile. In presenza di tale 

indole artistica, lo Stato deve per forza essere qualcosa di casuale. 
Tuttavia anche le guerre che condusse la Germania non furono per es- 
sa particolarmente onorevoli: la Germania si fece strappare la Borgogna, la 
Lorena, l’Alsazia e altro ancora. Da queste guerre fra le potenze statali sor- 
sero interessi comuni e il fine di questa comunione era quello di tener fer- 
me le particolarità, di serbare nella loro indipendenza gli Stati particolari, 
ovvero l'equilibrio politico. Qui si trovava un motivo determinante assai rea- 
le, ossia quello di proteggere gli Stati particolari dalla conquista. L'alleanza 
fra gli Stati, come strumento di protezione dei singoli Stati contro la violen- 
za degli Stati più potenti, il fine dell’equilibrio, aveva preso ora il posto del 
precedente fine universale, il fine di una cristianità avente al centro il papa. 
A questo nuovo fine si associò di necessità un rapporto diplomatico, 
nel quale i membri più lontani di questo sistema di Stati risentivano in 
comune di tutto ciò che accadeva a una singola potenza. La politica di- 
plomatica si era perfezionata sino a estrema finezza in Italia e di qui era 
passata in Europa. Apparvero, l'uno dopo l’altro, diversi principi a far 
vacillare l'equilibrio europeo. Subito all’inizio del sistema di Stati Carlo 
V aspirò a una monarchia universale; infatti egli era insieme imperatore 
tedesco e re di Spagna, i Paesi Bassi e l’Italia gli appartenevano e a lui 
affluiva tutta la ricchezza dell'America. Con questa potenza smisurata, 
raccolta mediante le combinazioni più felici della prudenza, fra l’altro 
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mediante matrimoni, ma priva di vera coesione interna, egli non poté 
tuttavia nulla contro la Francia, nemmeno contro i prìncipi tedeschi e 
fu anzi costretto alla pace da Maurizio di Sassonia. Carlo V passò tutta 
la vita a soffocare le sommosse scoppiate in tutte le parti del suo regno 
e a muovere guerre all’esterno. 

Una preponderanza analoga minacciò l'Europa da parte di Luigi XIV. 
Grazie all'abbassamento dei grandi del suo regno, completato da Riche- 
lieu e poi da Mazzarino, Luigi XIV era divenuto sovrano assoluto; in più 
la Francia aveva anche la coscienza della propria superiorità spirituale 
dovuta alla sua cultura, che sopravanzava il resto d'Europa. A differenza 
di Carlo V, le pretese di Luigi XIV si fondavano meno sull’estensione del- 
la sua potenza, quanto piuttosto sulla cultura del suo popolo, accolta e am- 
mirata allora dappertutto insieme alla lingua francese: perciò esse aveva- 
no senza dubbio una giustificazione superiore rispetto alle pretese di Car- 
lo V. Tuttavia, come già le grandi forze di Filippo Il si erano infrante sul- 
la resistenza degli Olandesi, così anche i piani ambiziosi di Luigi XIV 
fallirono davanti a questo stesso popolo eroico. 

. Anche Carlo XII! fu poi una figura straordinaria, minacciosa; ma 
l’intera sua ambizione è stata di natura più avventurosa e meno soste- 
nuta da interna forza. Attraverso tutte queste tempeste le nazioni han- 
no affermato la loro individualità e indipendenza. 

Un interesse comune degli Stati europei verso l'esterno era quello con- 
tro i Turchi, questa terribile potenza che minacciava d’inondare l'Europa 
da est. I Turchi erano a quel tempo ancora una nazione sana, piena di vi- 
gore, che fondava la propria potenza sulla conquista, onde muoveva guer- 
ra di continuo e addiveniva solo a tregue. I territori conquistati erano sud- 
divisi fra i guerrieri a titolo di possesso personale non ereditario, come 
presso i Franchi; quando più tardi subentrò l’ereditarietà, la potenza del- 
la nazione fu spezzata. Il fiore della forza osmanica, i giannizzeri, erano un 
terrore per gli Europei. A tale scopo venivano raccolti ragazzi cristiani bel- 
lie forti, soprattutto tramite coscrizioni annuali fra i sudditi greci, ragaz- 
zi che venivano educati con rigore nell’islam ed esercitati alle armi fin dal- 
la giovinezza; senza genitori, senza fratelli, senza donne, alla maniera dei 
monaci, essi formavano una schiera indipendente e terribile. Le potenze 
europee in Oriente — Austria, Ungheria, Venezia e Polonia - dovettero 
fronteggiare riunite i Turchi. La battaglia di Lepanto: salvò l’Italia e for- 
se l'Europa intera dall'inondazione dei barbari. 

Di particolare importanza, tuttavia, in seguito alla Riforma è la /otta 
della Chiesa protestante per un'esistenza politica. Fin dal suo apparire la 
Chiesa protestante s’ingerì troppo negli affari mondani per non dar adito 
a complicazioni temporali e controversie politiche su possessi politici, 
Sudditi di principi cattolici divennero protestanti, ebbero e avanzarono 
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pretese su beni della Chiesa, mutarono la natura del possesso e si sottras- 
sero alle azioni del culto implicanti emolumenti (iura stolae). Per di più il 
governo cattolico è tenuto a essere il brachiwr: saeculare della Chiesa. L'In- 
quisizione, per esempio, non ha mai fatto giustiziare un uomo, bensì lo di- 
chiarava eretico, alla maniera di un tribunale di giurati, di modo che co- 
stui era poi punito secondo le leggi civili. Inoltre ci furono migliaia di scan- 
dali e attriti in occasione di processioni e feste, durante il trasporto degli 
ostensori per la strada, per l'uscita dai conventi ecc., o perfino quando un 
arcivescovo di Colonia*” volle fare del suo vescovato un principato eredi- 
tario per sé e la sua famiglia. Per strappar di mano agli eretici gli antichi 
beni ecclesiastici, i confessori ne avevano fatto una questione di coscien- 
za presso i prìncipi cattolici. Tuttavia in Germania la situazione era anco- 
ra favorevole al protestantesimo, dal momento che i particolari feudi im- 
periali di una volta erano divenuti principati. Al contrario in paesi come 
l’Austria i protestanti in parte erano senza l’aiuto dei prìncipi, in parte li 
avevano contro; in Francia dovettero farsi assegnare fortezze per assicu- 
rarsi l'esercizio della loro religione. 

L'esistenza dei protestanti non poteva venire assicurata senza guer- 
re. Non si trattava, infatti, della coscienza come tale, ma dei possedi- 
menti, politici e privati, confiscati contro i diritti della Chiesa e da que- 
sta reclamati. Subentrò un rapporto di assoluta diffidenza, poiché alla 
base stava la diffidenza della coscienza religiosa. I prìncipi e le città pro- 
testanti fecero allora una fiacca alleanza e condussero una difesa anco- 
ra più fiacca. Dopo la loro sconfitta il principe elettore Maurizio di Sas- 
sonia*8 strappò con un colpo del tutto inaspettato, avventuroso, quel- 
l’ambigua pace che lasciò sussistere l’odio in tutta la sua profondità. La 
questione doveva essere combattuta fino in fondo. 

Ciò accadde nella guerra dei Trent'anni, nella quale dapprima la Da- 
nimarca, poi la Svezia presero su di sé la causa della libertà. La prima fu 
presto costretta a ritirarsi dal campo di battaglia, ma la seconda recitò un 
ruolo tanto più splendido sotto il glorioso eroe del Nord, Gustavo Adolfo, 
allorché incominciò a sostenere la guerra contro la potenza enorme dei 
cattolici perfino senza l’aiuto dei corpi protestanti dell’impero di Germa- 
nia. Tutte le potenze d'Europa, con poche eccezioni, si gettarono sulla 
Germania, quasi che rifluissero alla fonte dond’erano partite e dove ora si 
trattava di conquistare in battaglia il diritto dell’intimità religiosa e quel- 
lo della separatezza interiore. La lotta terminò senza un'idea, senza che si 
fosse guadagnato un principio avente natura di pensiero, con la spossa- 
tezza di tutti, con la completa devastazione, nella quale si erano infrante 
tutte le forze, con il mero lasciar fare e sussistere i partiti sulla base della 
potenza esteriore. L'esito fu solo di natura politica. 

Anche in Inghilterra la Chiesa protestante dovette stabilirsi con la guer- 
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ra: la lotta fu diretta contro i re, poiché questi inclinavano in segreto alla re- 
ligione cattolica, dove trovavano attestato il principio dell’arbitrio assoluto. 
Contro l’affermazione dell’assoluta pienezza del potere, secondo la quale i 
re avrebbero da rendere conto solo a Dio (ossia al confessore), il popolo fa- 
natizzato si sollevò e raggiunse il massimo dell’interiorità nel puritanesimo, 
in contrasto con il cattolicesimo esteriore, un’interiorità che, diffondendo- 
si nel mondo oggettivo, appare in parte elevata sino al fanatismo, in parte ri- 
dicola. Questi fanatici, come anche quelli di Miinster, volevano reggere lo 
Stato sulla base immediata del timor di Dio; i soldati, altrettanto fanatizza- 
ti, dovevano combattere per la loro causa pregando sul campo di battaglia. 
Ma ecco che un capo miltare ebbe il potere e così prese in mano il governo. 
Infatti è necessario che qualcuno governi nello Stato e Cromwell** sapeva 
bene che cosa volesse dire governare. Egli si fece dunque sovrano e scacciò 
quel parlamento sempre intento a pregare. Tuttavia con la sua morte il suo 
diritto vacillò e la vecchia dinastia s'impadronì di nuovo del potere. 

È da notare che la religione cattolica viene raccomandata per la si 
curezza del governo dei prìncipi — manifestamente, in particolare, quan- 
do al governo sia alleata l'Inquisizione, poiché l’uno viene armato dal- 
l’altra. Senonché questa sicurezza risiede nell’obbedienza religiosa ser- 
vile ed esiste soltanto se la costituzione e l’intero diritto pubblico 
riposano ancora sul possesso positivo; ma se la costituzione e le leggi de- 
vono essere edificate sul diritto davvero eterno, allora la sicurezza è sol- 
tanto nella religione protestante, poiché è nel principio di questa reli- 
gione che perviene a svilupparsi anche la libertà soggettiva della razio- 
nalità. Il principio cattolico fu combattuto in particolare dagli Olandesi 
durante la dominazione spagnola. Il Belgio era ancora devoto alla reli- 
gione cattolica e rimase sotto il dominio spagnolo; al contrario la parte 
settentrionale, l'Olanda, si affermò eroicamente contro i suoi oppresso- 
ri. La classe industriale, le gilde e le società di tiratori formarono la mi- 
lizia, e la fanteria spagnola, allora celebre, fu vinta da quel coraggio eroi- 
co. Come i contadini svizzeri avevano tenuto testa alla cavalleria, così 
qui le città industriali tennero testa alle truppe disciplinate. Nel frat- 
tempo le città marinare olandesi armarono flotte e strapparono in parte 
agli Spagnoli le loro colonie, donde affluiva alla Spagna tutta la ric- 
chezza. Se l'Olanda raggiunse la sua indipendenza grazie al principio 
protestante, la Polonia la perdette proprio per aver voluto reprimere 
quel principio nei dissidenti. 

Con la pace di Westfalia la Chiesa protestante era stata riconosciuta 
come Chiesa indipendente, enorme smacco e umiliazione per la Chiesa 
cattolica. Questa pace è stata spesso stimata il palladio della Germania, 
poiché ha fissato la costituzione politica della Germania. Ma questa co- 
stituzione era in effetti un consolidamento dei diritti privati dei paesi nei 
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quali la Germania si era decomposta. Di che cos'è il fine di uno Stato, 
qui non c'è il pensiero né la rappresentazione. Bisogna leggere Hippoly- 
tus a lapide (un libro scritto prima della stipulazione della pace, che 
ebbe grande influenza sui rapporti nell'impero), per imparare a cono- 
scere la libertà tedesca, questa rappresentazione che domina le menti. 

Nella pace di Westfalia è formulato il fine del perfetto particolarismo 
e sono enunciate le determinazioni privatistiche di tutti i rapporti; è l’4- 
narchia costituita, come non la si è ancor mai veduta al mondo, ossia la san- 
zione che un impero debba essere un corpo unitario, integro, uno Stato, 
ma che al suo interno tutti i rapporti debbano essere determinati in senso 
così privatistico da garantire e assicurare nella maniera più inviolabile l’in- 
teresse delle parti ad agire per sé contro l’interesse dell'insieme, oppure a 
omettere ciò che questo interesse richiede e che è perfino stabilito per leg- 
ge. Subito dopo che furono fissate queste norme, si è ben mostrato che co- 
sa fosse l'impero tedesco, inteso come Stato a confronto degli altri: esso 
condusse guerre vergognose contro i Turchi, tanto che Vienna dovette es- 
serne liberata per mano dei Polacchi. Ancora più vergognoso fu il rap- 
porto dell'impero con la Francia, la quale, in piena pace, prese senz'altro 
in suo possesso e conservò senza sforzo città libere, che costituivano al- 
trettanti baluardi della Germania, e floride provincie. 

Questa costituzione, che completò la fine della Germania come im- 
pero, fu in special modo l’opera di Richelieu. È con il suo aiuto, con 
l’aiuto di un cardinale romano, che si è salvata la libertà di religione in 
Germania. A beneficio dello Stato da lui presieduto Richelieu fece l’e- 
satto contrario di quel che faceva ai suoi nemici; questi ultimi egli li dis- 
solse fino all’impotenza politica, fondando l'indipendenza politica delle 
parti, mentre nel suo regno represse l’indipendenza del partito prote- 
stante. Nel far ciò Richelieu è andato incontro al destino di molti gran- 
di uomini di Stato: è stato maledetto dai suoi concittadini, mentre i ne- 
mici, rovinati dalla sua opera, hanno veduto in essa il traguardo più sa- 
ero dei loro desideri, del loro diritto e della loro libertà. 

Il risultato della lotta fu dunque il sussistere dei partiti religiosi l’u- 
no a fianco dell'altro in qualità di Stati politici, una sussistenza estorta 
con la violenza e fondata ora politicamente secondo rapporti positivi di 
diritto pubblico o di diritto privato. 

In maniera più ampia e in seguito, tuttavia, la Chiesa protestante per- 
fezionò la sua garanzia politica, allorché uno degli Stati a essa appartenenti 
si fu innalzato a potenza europea indipendente. Questa nuova potenza 
non potè che sorgere con il protestantesimo: è la Prussia, apparsa alla fine 
del secolo XVII, la quale ha trovato in Federico il Grande, se non il suo 
individuo fondatore, almeno colui che l’ha consolidata e messa al sicuro, 
come ha trovato nella guerra dei Sette Anni la lotta di questo suo consoli- 


356 Parte quarta. Il mondo germanico 


darsi e assicurarsi. Federico II ha dimostrato quanto la sua potenza fosse 
indipendente, resistendo alla potenza di quasi tutta l'Europa, alla riunio- 
ne delle principali potenze europee. Egli apparve l’eroe del protestantesi- 
mo, non già solo in via personale, al pari di Gustavo Adolfo, ma in quan- 
to re di una potenza statale. A onor del vero, la guerra dei Sette Anni non 
fu in sé una guerra di religione; tuttavia essa lo fu nel suo esito definitivo, 
nei sentimenti dei soldati e delle potenze stesse. Il papa consacrò la spada 
del maresciallo Daun?! e l’obiettivo principale c Ile potenze coalizzate era 
quello di schiacciare lo Stato prussiano in quanto difensore della Chiesa 
protestante. Tuttavia Federico il Grande non soltanto inserì la Prussia fra 
le grandi potenze d'Europa come potenza protestante, bensì fu anche un 
re filosofo, un’apparizione affatto speciale e unica in età moderna. I re in- 
glesi erano stati teologi sottili, in lotta per il principio dell'assolutismo; al 
contrario Federico abbracciò il principio protestante dal lato mondano. 
Tenendosi lontano dalle controversie religiose, senza decidersi per questa 
o quella opinione, Federico ebbe coscienza dell’universalità, la quale è l’e- 
strema profondità dello spirito e la forza cosciente di sé del pensiero. 


Capitolo terzo 


L'illuminismo e la rivoluzione 


Nella religione protestante era intervenuto il principio dell’interiorità, 
con la liberazione religiosa e l’appagamento nel profondo di se stessi, ma 
insieme a ciò anche la credenza nell’interiorità come male e nella potenza 
delle cose mondane. Anche nella Chiesa cattolica la casistica gesuitica av- 
viò infinite indagini, vaste e sottili come nella teologia scolastica di un tem- 
po, circa l’interiorità della volontà e i suoi moventi. In questa dialettica, 
che faceva vacillare ogni elemento particolare, capovolgendo il male in be- 
ne e il bene in male, non rimase infine altro che la pura attività dell’inte- 
riorità stessa, l’astrazione dello spirito: il pensiero. Il pensiero considera 
tutto nella forma dell’universalità e in tal modo è l’attività e la produzio- 
ne di ciò che è universale. Nella teologia scolastica di un tempo il conte- 
nuto vero e proprio, la dottrina della Chiesa, rimaneva un aldilà. Anche 
nella teologia protestante restava la relazione dello spirito con un aldilà; 
da un lato resta la volontà propria, lo spirito dell’uomo, l’Io stesso, dal- 
l’altro la grazia di Dio, lo Spirito Santo e così, nel male, il diavolo. Tutta- 
via, nel pensiero, l'identità personale è presente a se stessa e altresì le so- 
no presenti il suo contenuto, i suoi oggetti: pensando, infatti, devo eleva- 
re l'oggetto all’universalità. Questa è la libertà assoluta: l’Io puro, come 
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luce pura, è senz'altro presso di sé. Di conseguenza ciò che è diverso dal- 
l'Io, sia esso qualcosa di sensibile o di spirituale, non è più da temere; l’Io 
è qui interiormente libero e sta di fronte alle cose in maniera libera. L’in- 
teresse pratico adopera gli oggetti, li consuma; l’interesse teoretico li con- 
sidera con la sicurezza che non sono in sé nulla di diverso. 

Perciò l'estremo culmine dell’interiorità è il pensiero. L'uomo non è 
libero se non a condizione di pensare, poiché, in caso contrario, è in rap- 
porto con qualcos'altro. Questo afferrare, questo invadere l’altro con la 
più profonda certezza di se stessi contiene già la conciliazione; l’unità del 
pensiero con l’altro esiste im sé, poiché la ragione è la base sostanziale sia 
della coscienza sia delle cose esteriori e naturali. Così anche ciò che sta di 
fronte non è più un aldilà, non è di un’altra natura sostanziale. 

Il pensiero è ora il grado al quale è pervenuto lo spirito. Il pensiero 
contiene la conciliazione in tutta la sua pura essenza, in quanto il pen- 
siero si rivolge al mondo esterno con l’esigenza che questo abbia in sé 
la medesima ragione del soggetto. Lo spirito riconosce che la natura, il 
mondo devono avere in loro anche una ragione, poiché Dio li ha creati 
razionali. Ora è sorto un interesse universale a esaminare e conoscere il 
mondo presente. L’universale nella natura sono le specie, i generi, la for- 
za, la gravità, ridotte ai loro fenomeni. L'esperienza è divenuta perciò la 
scienza del mondo; infatti da un lato l'esperienza è la percezione, ma poi 
è anche la scoperta della legge, di ciò che sta all’interno, della forza, in 
quanto l’esperienza riconduce l'esistente alla sua semplicità. 

La coscienza del pensiero è stata messa in luce per la prima volta da 
Descartes? a partire da quella sofistica del pensiero che fa tutto vacilla- 
re. Il principio dello spirito è sorto nelle nazioni puramente germaniche; 
l’astrazione è stata afferrata per la prima volta dalle nazioni romaniche, 
poiché attiene al carattere loro proprio, già indicato, della scissione in- 
teriore. Perciò la scienza dell'esperienza ha trovato rapido accesso pres- 
so queste nazioni, in special modo presso gli Italiani, insieme con gli In- 
glesi protestanti. Per gli uomini fu come se Dio avesse creato solo allo- 
ra il sole, la luna, le stelle, le piante e gli animali, come se le leggi fossero 
state stabilite solo allora; infatti gli uomini hanno avuto interesse a que- 
ste leggi solo quando hanno riconosciuto in quella ragione la loro pro- 
pria ragione. L'occhio dell'uomo divenne chiaro, i sensi si destarono, il 
pensiero si mise a lavorare e a spiegare. Con le leggi naturali ci si op- 
pose all’enorme superstizione di quell'epoca come a tutte le rappresen- 
tazioni di potenze estranee violente, che sarebbe stato possibile vincere 
solo attraverso la magia. Dappertutto gli uomini dissero, i cattolici non 
meno dei protestanti: le cose esteriori, alle quali la Chiesa vuol collega- 
re i beni più elevati, sono proprio soltanto cose esteriori, l’ostia è sol- 
tanto pasta, le reliquie soltanto ossa. In contrasto con la fede basata sul- 
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l'autorità il soggetto ha istituito il suo dominio, e le leggi naturali sono 
state riconosciute l’unico legame esistente fra una cosa esteriore e l'al- 
tra. Così furono confutati tutti i miracoli; infatti la natura è un sistema 
di leggi note e riconosciute, dove l’uomo è di casa e questa è la sola co- 
sa che conta; l’uomo è libero grazie alla conoscenza della natura. 

Il pensiero si è poi rivolto anche al lato spirituale: si è considerato 
che diritto e morale concreta sono fondati sul terreno presente della vo- 
lontà dell’uomo, laddove in passato erano imposti in maniera esteriore 
come precetto divino, iscritto nell'Antico e nel Nuovo Testamento, op- 
pure in forma di diritto particolare, esistente in antiche pergamene co- 
me privilegi oppure in trattati. Si è osservato per via empirica, a partire 
dall’esperienza, che cosa le nazioni facessero valere come diritto l’una ri- 
spetto all’altra (così Grozio)®; poi, alla maniera di Cicerone, si sono vi- 
sti come fonte del diritto esistente, sia civile sia pubblico, gli impulsi de- 
gli uomini, piantati loro in cuore dalla natura: così, per esempio, l’im- 
pulso alla socievolezza, poi il principio della sicurezza della persona e 
della proprietà dei cittadini, così pure il principio del bene comune, la 
ragion di Stato. Sulla base di questi princìpi, da un lato si è mancato di 
rispetto dispoticamente ai diritti privati, ma dall'altro, proprio per que- 
sto, si sono realizzati fini statali universali contro il diritto positivo. 

Federico II può ben dirsi il sovrano con il quale fece ingresso nella 
realtà la nuova epoca, l’epoca nella quale l’inzeresse statale reale otten- 
ne la sua universalità e la sua suprema giustificazione. A Federico II 
dev'esser dato particolare rilievo proprio perché egli afferrò nel pensie- 
ro il fine universale dello Stato e perché fu il primo, fra i regnanti, ad 
attenersi all'interesse universale nello Stato e a non far più valere l’inte- 
resse particolare, qualora fosse in contrasto con il fine dello Stato. La 
sua opera immortale è una raccolta nazionale di leggi scritte, il Codice”. 
Federico I’ ha dato un esempio unico di come un padre di famiglia prov- 
veda e governi con energia per il bene della sua casa e dei suoi sudditi. 

Queste determinazioni universali, così fondate sulla coscienza pre- 
sente, le leggi di natura e il contenuto di quel che è giusto e buono, an- 
darono sotto il nome di ragione. La validità di queste leggi fu chiamata 
illuminismo. Dalla Francia l'illuminismo passò alla Germania e qui sor- 
se un mondo di rappresentazioni nuovo. Il criterio assoluto contro ogni 
autorità della fede religiosa, delle leggi positive del diritto, del diritto 
pubblico in particolare, fu che il loro contenuto dovesse venir esamina- 
to, in libera presenza, dallo spirito stesso. Lutero aveva conquistato la 
libertà spirituale e la conciliazione concreta, egli ha stabilito con suc- 
cesso che, qualunque sia la destinazione eterna dell’uomo, essa deve av- 
venire nel cuore dell’uomo stesso. Tuttavia, quale sia il contenuto di 
quanto deve avvenire nell'uomo, quale verità debba prender vita in lui, 
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Lutero lo assunse alla maniera di un dato, come qualcosa di rivelato dal. 
la religione. Ora invece si stabilì il principio che questo contenuto sia un 
contenuto presente, del quale io possa persuadermi interiormente, così 
che ogni cosa debba ricondursi a tale fondamento interiore. l 

Questo principio del pensiero si fa avanti dapprima nella sua uni- 
versalità ancora in maniera astratta e riposa sul principio d’identità e di 
non contraddizione. In tal modo il contenuto è posto come contenuto 
finito; l’illuminismo ha messo al bando, ha cancellato dalle cose divine 
e umane ogni elemento speculativo. Sebbene sia d’infinita importanza 
ridurre il contenuto molteplice alla sua determinazione semplice nella 
forma dell’universalità, nondimeno, con questo principio ancora astrat- 
to, non si soddisfa lo spirito vivente, il sentimento concreto. 


Con questo principio formalmente assoluto arriviamo all’u/tizzzo sta- 
dio della storia, al nostro mondo, ai nostri giorni. 

La mondanità è il regno spirituale nell’esistenza, è il regno della vo- 
lontà che si dà esistenza. Sensazione, sensibilità, impulsi sono anche mo- 
di di realizzarsi dell’interiorità, ma in via transitoria nelle singole cose: 
sono infatti il contenuto mutevole della volontà. Ma ciò che è giusto e 
morale appartiene alla volontà essenziale esistente in sé, alla volontà uni- 
versale in sé; per sapere che cosa è davvero il diritto, bisogna astrarre da 
inclinazione, impulso, desiderio, come da qualcosa di particolare. Biso- 
gna dunque sapere che cos'è la volontà in sé. Gli impulsi alla benevo- 
lenza, all'assistenza, alla socievolezza restano impulsi, ai quali sono osti- 
li altri svariati impulsi. Ciò che la volontà è in sé, può solo esulare da co- 
deste particolarità e antitesi. Di conseguenza la volontà in quanto 
volontà rimane astratta. 

La volontà è libera solo a condizione di non voler altro, nulla di este- 
riore, di estraneo, poiché in tal caso sarebbe dipendente; la volontà de- 
ve volere solo se stessa, la volontà appunto. La volontà assoluta è que- 
sto voler essere libera. La volontà che vuole se stessa è la base di ogni 
diritto e di ogni obbligo, dunque di tutte le leggi del diritto, di tutti i 
precetti del dovere e i gravami imposti. La libertà della volontà come ta- 
le è il principio e il fondamento sostanziale di ogni diritto, è a sua volta 
un diritto assoluto, eterno in sé e per sé, anzi è il supremo diritto, al qua- 
le vengono accostati altri diritti particolari; è addirittura ciò che fa del- 
l’uomo l’uomo, dunque è il principio basilare dello spirito. 

Mala questione successiva è poi: come giunge la volontà a determina- 
tezza? Infatti, in quanto vuole se stessa, essa è solo relazione identica ver- 
so di sé; tuttavia la volontà vuole anche qualcosa di particolare; ci sono — 
si sa — diritti e doveri diversi. Si esige un contenuto, una determinatezza 
della volontà; infatti la volontà pura è l'oggetto e il contenuto di se stessa, 
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ma questo non è un contenuto. Così in generale essa è solo la volontà for- 
male. Tuttavia non è qui il luogo per spiegare come, a partire da questa 
volontà semplice, si arrivi per via speculativa alla determinazione della li- 
bertà, dunque a diritti e doveri. Qui si può solo notare che il medesimo 
principio è stato esposto teoreticamente in Germania dalla filosofia 4an- 
tiana”, Infatti, secondo questa filosofia, l’unità semplice della coscienza 
di sé, l'Io, la libertà intatta, affatto indipendente, la fonte di tutte le deter- 
minazioni universali, ovverosia pensate, è la ragione teoretica e altresì la 
più elevata fra tutte le determinazioni pratiche, la ragion pratica, intesa co- 
me volontà libera e pura. La ragione della volontà sta proprio nel mante- 
nersi nella pura libertà, nel volere in mezzo a tutte le cose particolari solo 
questa libertà, nel volere il diritto solo per amore del diritto e il dovere so- 
lo per amore del dovere. Questo rimase per i Tedeschi tranquilla teoria 
ma i Francesi vollero realizzarlo nella pratica 
Sorge ora la duplice domanda: perché mai questo principio della li- 
bertà rimase solo formale? e perché mai soltanto i Francesi non già i 
Tedeschi, si sono buttati a realizzarlo? i 
A fianco del principio formale furono addotte bensì categorie più 
ricche di contenuto: in primo luogo la società e quel che sarebbe utile 
per la società. Ma il fine della società è a sua volta politico, è il fine del- 
lo Stato (cfr. Drotits de l'homme et du citoyen, 1791)" ossia è il fine di 
mantenere i diritti naturali; senonché il diritto naturale è la libertà e la 
sua determinazione successiva è l'uguaglianza nei diritti davanti alla leg- 
ge. La libertà € questa uguaglianza sono direttamente collegate, poiché 
l'uguaglianza esiste mediante l’equiparazione di molti, i quali sono per 
l'appunto uomini aventi la medesima determinazione fondamentale, la 
libertà. Questo principio rimane formale, perché scaturito dal pensiero 
astratto, dall’intelletto, ossia dal pensiero il quale dapprima è coscienza 
di sé della ragione pura ed, essendo immediato, è astratto. È un pensie- 
ro che non svolge ancora da sé nulla di più, che si contrappone ancora 
alla religione in genere, al contenuto assoluto concreto. 

Per quanto riguarda l’altro quesito, perché mai i Francesi siano pas- 
sati subito dalla teoria alla pratica, mentre i Tedeschi sono rimasti fermi 
all astrazione teoretica, si potrebbe dire che i Francesi sono teste calde 
(ils ont la téte près du bonnet); ma la ragione è più profonda. Al princi- 
pio formale della filosofia stanno di fronte in Germania il mondo e la 
realtà concreti, il bisogno dello spirito interiormente appagato e la co- 
scienza morale placata. Da un lato, infatti, è il mondo protestante stesso 
progredito nel pensiero fino alla coscienza del vertice assoluto della co- 
scienza di sé. Dall'altro il protestantesimo trova pace, quanto alla realtà 
giuridica e morale, nella disposizione d'animo, la quale a sua volta, fa- 
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cendo tutt'uno con la religione, è la fonte di ogni contenuto giuridico 
nel diritto privato e nella costituzione statale. 

In Germania l’illuminismo era dalla parte della teologia; in Francia 
prese subito una direzione contro la Chiesa. In Germania, quanto alla sfe- 
ra mondana, tutto era già stato migliorato dalla Riforma, gli istituti fune- 
sti del celibato, della povertà e della pigrizia erano già aboliti, non c'era 
morta ricchezza della Chiesa né costrizione contraria alla morale, costri- 
zione che è fonte e occasione di vizi. Nemmeno esisteva quell'indicibile 
ingiustizia che nasce dall'immischiarsi del potere ecclesiastico nel diritto 
secolare, né quell’altra ingiustizia della legittimità dei re per via di unzio- 
ne divina, ossia un arbitrio dei prìncipi, che dovrebbe essere divino e sa- 
cro come tale, perché arbitrio degli unti del Signore. Al contrario, fra i 
protestanti, la volontà dei re è ritenuta degna di onore solo finché essa vuo- 
le con saggezza il diritto, la giustizia e il bene comune. Così il principio del 
pensiero era già ampiamente conciliato e il mondo protestante aveva in 
più la coscienza, dentro di sé, che nella conciliazione da noi prima illu- 
strata si trovasse il principio di un ulteriore perfezionamento del diritto. 

La coscienza dotata di cultura astratta, la coscienza intellettualistica, 
può lasciar da parte la religione; ma la religione è la forma universale nel- 
la quale la verità esiste per la coscienza non astratta. La religione prote- 
stante non ammette duplicità della coscienza; al contrario nel mondo cat- 
tolico da un lato sta il sacro, dall'altro l’astrazione contro la religione, 0s- 
sia contro la superstizione e la verità proprie della religione. Questa vo- 
lontà formale, privata, viene posta ora alla base: diritto nella società è ciò 
che la legge vuole, e la volontà esiste come volontà individuale. Di conse- 
guenza lo Stato, come aggregato dei molti singoli individui, non è un’u- 
nità sostanziale in sé e per sé, né è la verità del diritto in sé e per sé, alla 
quale la volontà dei singoli debba conformarsi per essere volontà autenti- 
ca, libera; al contrario si parte dagli atomi della volontà e ciascuna volontà 

è rappresentata immediatamente come volontà assoluta. 

Con ciò si è trovato dunque per lo Stato un principio del pensiero, che 
ora non è più un principio qualsiasi dell'opinione, come l'impulso alla so- 
cialità, il bisogno di sicurezza della proprietà ecc., né un principio della 
devozione, come l’istituzione divina dell'autorità, bensì è il principio del- 
la certezza, la quale è l'identità con la coscienza che ho di me stesso, seb- 
bene non ancora il principio della verità, da tenere ben distinto da questo. 
È una scoperta immensa circa quel che c'è in noi di più profondo e circa 
la libertà. La coscienza dello spirito è ora per sua natura il fondamento e 
la sovranità è affidata in tal modo alla filosofia. Si è detto che la rivoluzio- 
ne francese sia partita dalla filosofia e non senza ragione si è chiamata la fi- 
losofia sapienza mondana, poiché la filosofia non è soltanto la verità in 
sé e per sé, bensì anche la verità che prende vita nella mondanità. Perciò 
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non bisogna dichiararsi contrari, quando qualcuno afferma che la rivolu- 
zione ricevette la sua prima sollecitazione dalla filosofia. Senonché questa 
filosofia è soltanto pensiero astratto, non comprensione concreta della ve- 
rità assoluta, il che fa una differenza smisurata. 

Il principio della libertà della volontà si è fatto dunque valere con- 
tro il diritto esistente. Prima della rivoluzione francese i grandi erano 
stati repressi già da Richelieu e i loro privilegi aboliti, ma al pari del cle- 
ro essi avevano serbato tutti i loro diritti contro la classe inferiore. L’in- 
tera condizione della Francia in quel periodo è un confuso aggregato di 
privilegi contrari a ogni pensiero e ragione in genere, una condizione in- 
sensata, alla quale si accompagna nel contempo la suprema corruzione 
dei costumi, dello spirito — un regno dell'ingiustizia, che, non appena si 
comincia a prenderne coscienza, diviene un'ingiustizia spudorata. L'op- 
pressione terribile, dura, che gravava sul popolo, l'imbarazzo del pover- 
no nel procurare alla corte i mezzi per lo sfarzo e la dissipazione, die- 
dero la prima occasione al malcontento. 

Lo spirito nuovo entrò in azione, l'oppressione spinse all'indagine. Si 
vide che le somme spremute al sudore del popolo non erano spese per il 
fine dello Stato, ma erano sperperate nella maniera più insensata. L’inte- 
ro sistema dello Stato apparve un’ingiustizia. Il mutamento fu per forza 
violento, poiché la trasformazione non fu intrapresa dal governo. Ma il po- 
verno non la intraprese, in primo luogo, perché la corte, il clero, la nobiltà, 
i parlamenti stessi non vollero rinunciare al possesso dei loro privilegi né 
per necessità, né per amore del diritto in sé e per sé; in secondo luogo per- 
ché il governo, centro concreto del potere statale, non poteva assumere 
come principio le volontà individuali astratte e di qui ricostruire lo Stato; 
infine perché era un governo cattolico e di conseguenza il concetto della 
libertà, della ragione delle leggi, non valeva come vincolo ultimo, assolu- 
to, poiché il sacro e la coscienza religiosa ne sono separati. 

Il pensiero, il concetto del diritto si fece valere tutto sr una volta e 
l'antica impalcatura dell’ingiustizia non poté fare resistenza contro di es- 
so. Nel pensiero del diritto fu eretta allora una costituzione e di lì in 
avanti tutto doveva basarsi su questo fondamento. Da che il sole sta nel 
firmamento e i pianeti girano intorno a esso, non si era mai visto l’uo- 
mo mettersi sulla testa, ovverosia sul pensiero, e costruire la realtà a mi- 
sura del pensiero. Anassagora per primo aveva detto che il voùg pover- 
na il mondo, ma solo adesso l’uomo è arrivato a conoscere che il pen- 
siero deve governare la realtà spirituale. Fu una splendida aurora. Tutti 

gli esseri pensanti hanno celebrato unanimi quest'epoca. Una commo- 
zione sublime dominò in quel periodo, un entusiasmo dello spirito fece 
rabbrividire il mondo, quasi che si fosse giunti solo allora alla concilia- 
zione reale del divino con il mondo. 
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A partire di qui devono occuparci i seguenti due momenti: 1. il cor- 
so della rivoluzione in Francia; 2. come la rivoluzione sia divenuta una 
rivoluzione storica mondiale. 


1. La libertà ha una duplice determinazione in sé: l'una riguarda il 
contenuto della libertà, la sua oggettività — la cosa stessa; l altra la for- 
ma della libertà, nella quale il soggetto si sa attivo; infatti la libertà esi- 
ge che il soggetto si sappia in essa e vi faccia la sua parte, poiché è suo 
interesse che la cosa riesca. Di conseguenza dobbiamo considerare i tre 
elementi e poteri dello Stato vivente, lasciando i dettagli alle lezioni sul- 

È sofia del diritto?*. 

Ù pe della razionalità, del diritto in sé, la libertà oggettiva o rea- 
le: qui rientrano libertà della proprietà e libertà della persona. con ciò 
cessa ogni illibertà risalente al vincolo feudale, decadono tutte quelle e 
terminazioni derivate dal diritto feudale, le decime e i canoni. Alla i- 
bertà reale appartiene inoltre la libertà dell'industria, ossia che ai uomo 
sia permesso di adoperare le sue forze come vuole, come pure il libero 
accesso a tutte le cariche statali. Questi sono i momenti della libertà rea- 
le, i quali non riposano sul sentimento, poiché il sentimento lascia sus- 
sistere anche servitù della gleba e schiavitù, ma sul pensiero e sulla co- 
scienza di sé che l’uomo ha circa la sua essenza spirituale. 

b) L'attività realizzatrice delle leggi è però il governo in generale. Il 
governo è dapprima esercizio formale delle leggi e loro mantenimento; 
verso l'esterno esso persegue il fine dello Stato, ossia l'indipendenza del- 
la nazione come individualità rispetto ad altre; verso 1 interno, infine, ha 
da provvedere al bene dello Stato e di tutte le sue classi ed è ammini- 
strazione. Infatti non si tratta solo che un cittadino sappia praticare un 
mestiere, bisogna che ne abbia anche un guadagno; non basta che 1 uo- 
mo sappia adoperare le sue forze, bisogna che trovi anche l'occasione 
d’impiegarle. Nello Stato c'è dunque qualcosa di universale e una sua 
attivazione. Attivare è compito di una volontà soggettiva, di una volontà 
che delibera e decide. Già fare le leggi — trovare queste determinazioni 
e istituirle positivamente — è un’attivazione. Il resto è deliberare ed ese- 
guire. Qui subentra la domanda: quale volontà deve decidere Al mo- 
narca spetta la decisione ultima; ma se lo Stato è fondato sulla li ertà, 
anche le molte volontà degli individui vogliono aver parte alle decisio- 
ni. I zolti sono però tuti e appare un vuoto espediente e un enorme in- 
conseguenza la scelta di far partecipare alla decisione soltanto pochi; in- 
fatti ciascuno vuol essere coinvolto con la sua volontà in ciò che per lui 
dev'essere legge. I pochi devono rappresentare i molti, ma spesso sol. 
tanto li ca/pestano?”. Ma anche il dominio della maggioranza sulla mi- 
noranza è una grande inconseguenza. 
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c) Questa collisione delle volontà soggettive conduce poi ancora a un 
terzo momento, al momento della disposizione d'animo, la quale è il vo- 
lere interno delle leggi, non soltanto è costume, ma è sentire che le leg- 
gi e la costituzione sono qualcosa di solido e che sommo dovere degli 
individui è quello di sottomettere alle leggi le loro volontà particolari. 
Possono esistere svariate opinioni e vedute sulle leggi, sulla costituzio- 
ne, sul governo, ma la disposizione d'animo dev'essere che tutte queste 
opinioni siano subordinate alla sostanza dello Stato e a questa vadano 
sacrificate. Bisogna sentire inoltre che non c'è nulla di più elevato e di 
più sacro che il sentire proprio dello Stato, ovvero che la religione, seb- 
bene più elevata e sacra, non contiene tuttavia nulla di diverso od op- 
posto rispetto alla costituzione. Invero la completa separazione delle leg- 
gi e della costituzione dalla religione passa per una basilare norma di 
saggezza, in quanto da una religione di Stato si temono bigotteria e ipo- 
crisia; tuttavia, sebbene la religione e lo Stato differiscano quanto al con- 
tenuto, l’una e l’altro fanno tutt'uno alla radice e le leggi hanno la loro 
suprema salvaguardia nella religione. 

Qui bisogna solo dire a chiare lettere che con la religione cattolica nes- 
suna costituzione razionale è possibile; infatti governo e popolo devono ave- 
re questa estrema garanzia del reciproco sentire e possono averla soltanto 
in una religione che non sia in contrasto con la costituzione razionale. 

Platone nella sua Repubblica affida ogni cosa al governo ed eleva la di- 
sposizione d’animo a principio, dando perciò la prevalenza all'educazio- 
ne. Affatto contraria è la teoria moderna, che rimette tutto alla volontà in- 
dividuale. Tuttavia qui non c'è nessuna garanzia che questa volontà abbia 
anche la retta disposizione d'animo, nella quale può esistere lo Stato. 

Sulla base di queste determinazioni fondamentali dobbiamo seguire 

ora il corso della rivoluzione francese e la trasformazione dello Stato a par- 
tire dal concetto del diritto. Dapprima furono stabiliti solo i principi filo- 
sofici in via del tutto astratta, senza tener conto della disposizione d’ani- 
mo e della religione. La prima costituzione in Francia®® fu l'atto di costi- 
tuzione della monarchia: al vertice dello Stato doveva stare il monarca, al 
quale doveva spettare, insieme ai suoi ministri, il potere esecutivo, men- 
tre il corpo legislativo doveva fare le leggi. Senonché questa costituzione 
era già una contraddizione interna, poiché l’intera potenza dell’ammini- 
strazione era riposta nel potere legislativo: il bilancio, la pace e la guerra, 
il reclutamento delle forze armate spettavano alla Camera legislativa. 
Ogni cosa cadeva sotto una legge. Tuttavia, secondo il suo concetto, la ste- 
sura del bilancio non è l'oggetto di una legge; essa si ripete tutti gli anni e 
il potere che deve provvedervi è il potere esecutivo. A ciò si collega inol- 
tre la nomina indiretta dei ministri e dei funzionari ecc. Il governo fu per- 
ciò traferito nelle Camere, come nel parlamento in Inghilterra. 
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Questa costituzione era affetta in più dalla diffidenza assoluta: la di- 
nastia era sospettosa, perché aveva perduto il passato potere, i preti ri- 
fiutavano il giuramento. Governo e costituzione non potevano sussiste- 
re e furono abbattuti. Tuttavia un governo esiste sempre. La domanda 
è pertanto: dove finì allora il governo? In teoria passò al popolo, di fat- 
to alla Convenzione Nazionale e ai suoi comitati. Dominano ora i princì- 
pi astratti della ibertà e della virtà, a misura che la libertà è riposta nel- 
la volontà soggettiva. 

La virtù deve ora governare contro i molti che le sono infedeli, con la 
loro corruzione e i loro antichi interessi, oppure anche per gli eccessi del- 
la libertà e delle passioni. La virtù è qui un semplice principio e distingue 
soltanto fra quanti possiedono una certa disposizione d animo e quanti ne 
sono privi, Tuttavia, a giudicare della disposizione d animo di qualcuno, 
e a conoscerla, può esser solo la disposizione d'animo di un altro. Domi- 
na così il sospetto; ma la virtù, non appena diviene sospettosa, è già con- 
dannata. Il sospetto ottenne un'autorità terribile e trascinò il monarca sul 
patibolo, proprio perché volontà soggettiva di Luigi XVI era la sua co- 
scienza religiosa cattolica. Il principio della virtù fu istituito da Robe- 
spierre come principio supremo e si può ben dire che quest'uomo abbia 
fatto sul serio con la virtù. Regnano ora la virtà e il terrore), infatti la virtù 
soggettiva, che governa solo sulla base della disposizione d'animo, porta 
con sé la tirannia più terribile. Esercita il suo potere senza forme giudi- 
ziarie e la sua pena è altrettanto semplice: la morte. i 

Questa tirannia doveva per forza cadere, poiché tutte le inclinazio- 
ni, tutti gli interessi, la razionalità stessa erano contro questa libertà ter- 
ribile e coerente, che si faceva avanti così fanatica nella sua concentra- 
zione. Ora sopravviene di nuovo un governo organizzato come quello 
precedente, soltanto che il capo, il monarca, è adesso un Direttorio mu- 
tevole, composto da cinque persone, le quali formano bensì un'unità mo- 
rale, ma non già individuale. Il sospetto dominava anche fra costoro, il 
governo era nelle assemblee legislative; perciò il Direttorio andò incon- 
tro al medesimo destino di rovina. Nel frattempo, infatti, si era mostra- 
to il bisogno assoluto di un’autorità di governo. N cu 

Napoleone la istituì sotto forma di potere militare e si pose poi di 
nuovo alla testa dello Stato come volontà individuale. Napoleone sape- 
va regnare e se la sbrigò in poco tempo all’interno della Francia. Quan- 
to esisteva ancora di avvocati, ideologi e uomini di princìpi fu spazzato 
via e non dominò più la diffidenza, bensì il rispetto e il timore. Con 1 im- 
mensa potenza del suo carattere Napoleone si è rivolto allora verso l e 
sterno, ha sottomesso l'Europa intera e ha diffuso dappertutto le sue isti- 
tuzioni liberali. Mai furono vinte vittorie più grandi, mai furono com- 
piute spedizioni più geniali, ma allo stesso modo mai l'impotenza della 
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vittoria apparve in una luce più chiara. La disposizione d’animo dei po- 
poli, vale a dire la loro coscienza religiosa e quella della loro nazionalità, 
ha abbattuto infine questo colosso e in Francia si è instaurata di nuovo 
una monarchia costituzionale, avente per base la Charte. 

Qui riapparve però l’antitesi fra la disposizione d'animo e la diffiden- 
za. I] Francesi erano immersi nella menzogna reciproca, quando emana- 
vano indirizzi colmi di devozione e di amore per la monarchia, colmi del- 
le sue benedizioni. Fu recitata una farsa durata quindici anni®2, Sebbene 
la Charte fosse il vessillo universale e le due parti avessero giurato su di es- 
sa, tuttavia la disposizione d'animo dell'una, essendo cattolica, si faceva 
un affare di coscienza di annientare le istituzioni esistenti. È avvenuta di 
nuovo una rottura e il governo è stato abbattuto. Dopo quarant'anni di 
guerre e di confusione smisurata un vecchio cuore potrebbe infine ralle- 
grarsi di vederne arrivato il termine e sopravvenire una pacificazione, Se- 
nonché, appianato ora un punto, sia pure importante, rimane ancor sem- 
pre da un lato questa rottura da parte del principio cattolico, dall'altro 
quella della volontà soggettiva. Sotto quest’ultimo aspetto sussiste anco- 
ra l'estrema unilateralità di ritenere che la volontà universale debba esse- 
re universale anche in senso empirico, ossia che i singoli individui come ta- 
li debbano governare o prender parte al governo. 

Non soddisfatto che siano in vigore diritti razionali, libertà della per- 
sona e della proprietà, che vi sia un'organizzazione dello Stato e al suo 
interno sfere della vita civile, tenute ad amministrare da sé certi affari, 
non soddisfatto che gli uomini intelligenti abbiano influenza sul popo- 
lo e che in esso regni la fiducia, il liberalismo oppone a tutto ciò il prin- 
cipio degli atomi, delle singole volontà individuali: tutto deve avvenire 
attraverso il loro esplicito potere e la loro approvazione esplicita. Con 
questo formalismo della libertà, con quest’astrazione, le volontà indivi- 
duali non fanno sorgere nulla di stabile nell'organizzazione. Alle dispo- 
sizioni particolari del governo si oppone subito la libertà, poiché quelle 
disposizioni sono volontà particolare, dunque arbitrio. La volontà dei 
molti abbatte il ministero e quella che era stata fin qui l'opposizione ne 

prende il posto; ma quest’ultima, divenuta governo, ha di nuovo i mol- 
ti contro di sé. Così proseguono il movimento e l'agitazione. Questa la 
collisione, il nodo, il problema, al quale è ferma la storia e che la storia 
avrà da risolvere in tempi a venire. 


2. Ora dobbiamo esaminare la rivoluzione francese come rivoluzio- 
ne storica mondiale, poiché questo avvenimento appartiene, secondo il 
suo contenuto, alla storia mondiale e perciò bisogna tenerlo ben distin- 
to da quella lotta del formalismo. Per quanto riguarda la diffusione este- 
riore, quasi tutti gli Stati moderni si sono aperti a questo medesimo prin- 
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cipio mediante la conquista oppure esso vi è stato introdotto in manie- 
ra esplicita; in special modo il liberalismo ha dominato tutte le nazioni 
romaniche, ossia il mondo cattolico-romano, la Francia, l’Italia, la Spa- 
gna. Ma il liberalismo ha fatto bancarotta dappertutto”, prima la sua 
grande ditta in Francia, poi in Spagna, in Italia e invero per due volte 
negli Stati dove lo si è introdotto. In Spagna esso esisté una prima vol- 
ta con la costituzione napoleonica, poi con la costituzione delle Cortes; 
in Piemonte una prima volta, quando il paese fu incorporato nell’impe- 
ro francese, poi per insurrezione interna; così per due volte a Roma, a 
Napoli. A partire dalla Francia l’astrazione del liberalismo ha percorso 
il mondo romanico da capo a fondo, ma questo mondo è rimasto in- 
chiodato all'illibertà politica dalla servitù religiosa. È infatti un falso 
principio quello che le catene del diritto e della libertà possano essere 
strappate senza la liberazione della coscienza, che possa esserci una ri- 
voluzione senza Riforma. c. i i 
Questi paesi sono ricaduti nella loro antica condizione, in Italia con 
alcune modifiche della situazione politica esteriore. Venezia, Genova, 
queste antiche aristocrazie, che quanto meno erano legittime, sono sva- 
nite come dispotismi ormai marci. L’esteriore supremazia nulla può sul- 
la durata: Napoleone non potè costringere la Spagna alla libertà, come 
Filippo II non potè costringere l'Olanda alla servitù. l 
Di fronte a queste nazioni romaniche stanno le altre, in particolare 
le nazioni protestanti. Austria e Inghilterra sono rimaste fuori della sfe- 
ra dell'agitazione interna e hanno dato grandi, immense prove della lo- 
ro solidità interiore. L'Austria non è una monarchia, ma un impero, va 
le a dire un aggregato di molte organizzazioni statali. I più importanti 
fra i suoi territori non sono di natura germanica e sono rimasti inattac- 
cati dalle idee. Senza l'elevazione che viene dalla cultura e dalla religio- 
ne, in parte i sudditi sono rimasti nella servitù della gleba e i grandi so- 
no repressi, come in Boemia; in parte, ferma restando la condizione dei 
sudditi, la libertà dei baroni si è affermata nel senso del loro dominio 
violento, come in Ungheria. L'Austria ha abbandonato l'unione più 
stretta con la Germania tramite la dignità imperiale e si è spogliata dei 
suoi molti possedimenti e diritti in Germania e nei Paesi Bassi. Ora es- 
sa è in Europa come potenza politica per sé. l l 
Anche l'Inghilterra si è conservata con grandi sforzi sulle sue antiche 
basi; la costituzione inglese’ si è mantenuta salda in mezzo al generale 
scuotimento, sebbene questo le fosse tanto più vicino in quanto già al 
suo interno tramite la pubblicità del parlamento, l'abitudine ad assem- 
blee pubbliche di tutte le classi, la stampa libera, era più facile dare ac- 
cesso ai princìpi francesi di libertà e uguaglianza presso tutte le classi 
del popolo. Era forse troppo stupida la nazione inglese nella sua cultu- 
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ra per afferrare questi princìpi universali? Ma in nessun paese si è ri- 
flettuto di più e si è tanto discusso davanti al pubblico sulla libertà! Op- 
pure la costituzione inglese era già così in tutto e per tutto una costitu- 
zione della libertà, quei princìpi vi erano già così realizzati, da non po- 
ter più incontrare resistenza, anzi neppure interesse? La nazione inglese 
diede bensì il suo plauso alla liberazione della Francia, ma era orgo- 
gliosamente certa della propria costituzione e della propria libertà: per- 
ciò, anziché imitare lo straniero, mantenne nei suoi confronti l’abituale 
contegno ostile e presto fu coinvolta in una guerra popolare con la Fran- 
cia. 

La costituzione d'Inghilterra è composta di meri diritti particolari e 
privilegi separati: il governo è di tipo amministrativo, tutela l'interesse 
di tutti i corpi sociali e le classi particolari. Tali corpi particolari, Chie- 
sa, comuni, contee, associazioni, provvedono a se stessi, così che in nes- 
sun luogo il governo ha propriamente meno da fare che in Inghilterra. 
Ecco che cosa, in buona sostanza, gli Inglesi chiamano la loro libertà: il 
contrario dell’accentramento amministrativo, come avviene in Francia, 
dove fin nel più piccolo villaggio il sindaco è nominato dal ministero o 
dai suoi funzionari subalterni. In nessun paese meno che in Francia si 
può tollerare di lasciar fare qualcosa ad altri: il ministero riunisce nelle 
sue mani tutto il potere amministrativo, che la Camera dei deputati ri- 
vendica a sua volta per sé. Al contrario in Inghilterra ogni comune, ogni 
cerchia e associazione subordinata ha da sbrigare la sua parte. L’inte- 
resse generale è in tal modo qualcosa di concreto e l’interesse particola- 
re vi è saputo e voluto. Queste istituzioni dell'interesse particolare non 
ammettono un sistema universale. Perciò anche princìpi astratti e uni- 
versali non dicono nulla agli Inglesi e suonano vuoti ai loro orecchi. 

Questi interessi particolari hanno i loro diritti positivi, che risalgono 
agli antichi tempi del diritto feudale e si sono conservati in Inghilterra 
più che in qualsiasi altro paese. A suprema inconseguenza, questi dirit- 
ti sono nel contempo la massima ingiustizia e proprio in Inghilterra, me- 
no che altrove, esistono istituzioni di reale libertà. Nel diritto privato, 
nella libertà della proprietà, gli Inglesi sono incredibilmente arretrati; si 
pensi solo ai maggioraschi, a causa dei quali, per i figli minori, si com- 
prano e si creano posti di ufficiale e cariche ecclesiastiche. 

Il parlamento governa, sebbene gli Inglesi facciano finta di non av- 
vedersene. Dobbiamo osservare che qui accade quanto si è ritenuto ve- 
ro in ogni tempo per il periodo di corruzione di un popolo repubblica- 
no, ossia il fatto che l'elezione in parlamento è ottenuta mediante cor- 
ruzione. Tuttavia fra gli Inglesi anche questa è chiamata libertà: poter 
vendere il proprio voto e comprarsi un seggio in parlamento. 

Questa condizione del tutto incoerente e corrotta ha però almeno il 
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vantaggio di fondare la possibilità di un governo, ossia una maggioran- 
za di uomini in parlamento, i quali sono uomini di Stato, dediti fin dal- 
la giovinezza agli affari pubblici, esercitati e vissuti in mezzo a essi. A 
sua volta la nazione ha il giusto senso e la giusta intelligenza di ricono- 
scere che bisogna che vi sia un governo e così di dare la sua fiducia aun 
gruppo di uomini esperti nel governare; infatti la sensibilità particolari- 
stica sa riconoscere anche la particolarità universale della conoscenza, 
dell'esperienza, dell'esercizio, possesso di quell’aristocrazia che si dedi- 
ca în maniera esclusiva a tale interesse. È l'esatto contrario della sensi- 
bilità per i princìpi e per l’astrazione, che ciascuno può far suoi e che si 
trovano senz'altro in tutte le costituzioni e le carte. 

La questione è ora di sapere fino a che punto la riforma testé pro- 
posta, attuata in maniera coerente, ammetta ancora la possibilità di un 
governo. 

L'esistenza materiale dell'Inghilterra si fonda sul commercio e sul- 
l'industria. Gli Inglesi hanno assunto su di sé il gran compito di essere 
i missionari della civiltà nel mondo intero. Il loro spirito mercantile li 
spinge a esplorare tutti i mari e i paesi, a intrecciare alleanze con i po- 
poli barbari, a destarvi interessi e bisogni, ma prima di tutto a stabilire 
presso di essi le condizioni del traffico, ossia l'abbandono della violen- 
za, il rispetto della proprietà e l'ospitalità. 

La Germania fu percorsa dagli eserciti francesi vittoriosi, ma la na- 
zionalità tedesca si scrollò di dosso questo peso. Un momento impor- 
tante, in Germania, sono le leggi del diritto, alle quali diede senz'altro 
occasione l'oppressione francese, in quanto per suo tramite i difetti del- 
le istituzioni precedenti vennero in particolare luce. La menzogna di un 
impero è completamente sparita. L'impero si è scomposto in Stati so- 
vrani, Gli obblighi feudali sono stati aboliti, i princìpi della libertà di 
proprietà e della libertà personale sono stati resi princìpi fondamenta- 
li. Ciascun cittadino ha accesso alle cariche statali, ma condizione ne- 
cessaria sono capacità e utilità. Il governo è situato nel mondo dei fun- 
zionari e al vertice è la decisione personale del monarca; infatti una de- 
cisione ultima è assolutamente necessaria, come abbiamo osservato. 
Tuttavia, in presenza di leggi stabili e di un’organizzazione statale de- 
terminata, si deve ritenere che poco, quanto alla sostanza, sia rimesso 
alla decisione esclusiva del monarca. Senza dubbio è da considerarsi una 
grande fortuna, se a un popolo è dato in sorte un nobile monarca; tut- 
tavia in un grande Stato ciò ha poca importanza, poiché un grande Sta- 
to ha la sua forza nella sua ragione. I piccoli Stati sono più o meno ga- 
rantiti nella loro esistenza e tranquillità dagli altri Stati; perciò essi non 
sono Stati davvero indipendenti, né hanno da sostenere la prova del fuo- 
co della guerra. 
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Prender parte al governo, come già detto, può chiunque abbia la co- 
noscenza, la pratica e la volontà morale per farlo. Devono governare co- 
loro che sanno, ol diguotor [ Aristotele, Politica, III, 18), non l'ignoranza 
e la vanità della saccenteria. 

Per quanto riguarda la disposizione d'animo, infine, già abbiamo det- 
to che con la Chiesa protestante si è attuata la conciliazione della reli- 
gione con il diritto. Non esiste una coscienza sacra, una coscienza teli- 
giosa, separata dal diritto mondano o addirittura opposta a esso. 


Fin qui è giunta la coscienza e questi sono i momenti principali del- 
la forma nella quale il principio della libertà si è realizzato. La storia 
mondiale infatti non è altro che lo sviluppo del concetto della libertà. 
Tuttavia la libertà reale, le leggi della libertà reale esigono la sottomis- 
sione della volontà accidentale, poiché questa è in genere una volontà 
formale. Se l’oggettività è razionale in sé, bisogna che la nostra cogni- 
zione corrisponda a questa ragione e allora esiste anche il momento es- 
senziale della libertà soggettiva. Abbiamo considerato solo l'avanzare del 
concetto e abbiamo dovuto rinunciare al gusto di ritrarre più da vicino 
la fortuna, i periodi di fioritura dei popoli, la bellezza e la grandezza de- 
gli individui, l'interesse del loro destino nel dolore e nella gioia. La filo- 
sofia ha a che fare soltanto con lo splendore dell'idea, quale si rispec- 
chia nella storia mondiale. Dalla nausea per i moti delle passioni imme- 
diate nella realtà la filosofia si erge a considerare le cose; il suo interesse 
è quello di conoscere l'evoluzione dell'idea che si realizza, invero dell’i- 
dea della libertà, la quale esiste soltanto come coscienza della libertà. 

Che, in mezzo ai mutevoli spettacoli delle sue storie, la storia mon- 
diale sia proprio codesta evoluzione e il divenire reale dello spirito, eb- 
bene questa è la vera tcodicea, la giustificazione di Dio nella storia. Sol- 
tanto questa cognizione può conciliare lo spirito con la storia mondiale 
e con la realtà, il vedere che quanto è accaduto e accade tutti i giorni 
non è senza Dio, ma è in essenza l’opera di Dio stesso. 
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! «Lineamenti di filosofia del diritto»: Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Grund- 
linien der Philosophie des Rechts. Naturrecht und Staatswissenschaft im Grundris- 
se. Zum Gebrauch fiir seine Vorlesungen, Berlin, Nicolaische Buchhandlung, 1821 
(Lineamenti di filosofia del diritto. Diritto naturale e scienza dello Stato in com- 
pendio. A uso delle sue lezioni, parte III, sezione III.C: La storia mondiale). A que- 
sti pochi paragrafi è consegnata la sola compiuta trattazione della storia mondia- 
le data alle stampe da Hegel. Vi si rinvia qui una volta per tutte. 

2 Storia... come materia dî riflessione: in tedesco reflektierende Geschichte, o re- 
flektierte Geschichte (così nel manoscritto di Hegel): è la storia come oggetto di 
riflessioni, considerazioni a sfondo politico e morale, giusto i titoli di varie opere 
famose. Valgano per tutte le Considérations sur les causes de la grandeur des Ro- 
mains et de leur décadence del celebre barone di Montesquieu (Nouvelle édition, 
revue, corrige ct augmentée par l’auteur. A laquelle on a joint Un dialogue de Syl- 
la et d'Eucrate. Et la défense de L'esprit des lois avec quelques éclaircissemens, Am- 
sterdam 1776, fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichwif, cit., n. 1134). 

} Cardinale di Retz: Jean-Frangois-Paul de Gondi, cardinale di Retz (1613- 
1679). Storico e uomo politico, sostenitore della Fronda, che poi tradì. Sotto Lui- 
gi XIV ebbe l’abbazia di Saint-Denis e fu incaricato di missioni diplomatiche, spe- 
cie a Roma. I suoi Mérorres sono un capolavoro della prosa classica e un monu- 
mento di diffamazione del Mazzarino. Fra i libri di Hegel (cfr. Verzeichnif, cit., 
nn. 1094-98): Mémoires du Cardinal de Retz. Contenant ce qui s'est passé de plus 
remarquable en France, pendant les premiers Années du Régne de Louis XIV, 5 voll., 
Amsterdam 1716. 

4 Federico il Grande: Federico II di Prussia (1712-1786). L’Histoire de mon 
temps è la storia politica e militare dei primi anni della guerra di successione au- 
striaca (1741-45, fino alla pace di Dresda) e occupa i primi due volumi delle Eu- 
vres Posthumes de Fréderic II, Roi de Prusse, 15 voll., Berlin, Voss et Decker, 1788, 

3 «Storia svizzera» di Johannes von Miiller: Johannes von Miller (1752-1809), 
storico e politico, nativo di Schaffhausen, professore di greco, poi attivo a Ginevra, 
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a Berna, fu a lungo al servizio del principe elettore di Magonza, in seguito presso le 
corti di Vienna e di Berlino (come storico della casa di Brandeburgo, 1800), finché 
Napoleone lo volle a Kassel, nel nuovo regno di Westfalia, presso re Gerolamo 
(1807). Poligrafo, di un’erudizione e memoria senza pari, godette ai suoi tempi di 
grande diffusione e autorità. Storico della sua patria, ispirandosi al Contrat sociale 
ai modelli della storiografia classica, Miiller diede alla storia elvetica l'apparenza di 
una lotta per i diritti eterni dell’uomo: il primo volume della sua Storia svizzera (dal 
secolo XII fino al 1384) apparve nel 1780 e fu rielaborato e proseguito sotto il tito- 
lo Die Geschichten Schweizerischer Eidgenossenschaft, 2 voll., Leipzig, Weidmann, 
1786. Ulteriori edizioni ampliate (fino alla morte dell'imperatore Federico III, 1493) 
apparvero nel 1806 e poi nell’ambito della pubblicazione postuma delle Opere a cu- 
ra del fratello: J. von Miiller, Séwmtliche Werke. Herausgegeben von Johann Georg 
Miiller, voll. XLX-XXVI, Tobingen, Cotta, 1815-17. 

© Tschudi: Aegidius Tschudi (1505-1572), nativo di Glarus (San Gallo), deci- 
so sostenitore della parte cattolica, ricoprì importanti cariche pubbliche a Sargans 
e Baden (Argovia). È considerato il fondatore della storiografia elvetica, anche sul 
piano linguistico. La sua Cronaca svizzera, a partire dalle origini preromane, ap- 
parve solo postuma: Chroricon Helveticum oder griindliche Beschreibung der so 
wobl in dem Heiligen Ròmischen Reich... vorgeloffener merckiviirdigsten Bege- 
gnussen; alles aus authentischen Briefen und Urkunden... zusammengetragen. Nun- 
mebro zum Ersten mabl aus dem Original berausgegeben... von Johann Rudolff Ise- 
lin, 2 voll., Basel, Bischoff, 1734-36. 

? Storia pragmatica: così era abituale chiamare molta parte della tradizione sto- 
riografica, in special modo la storiografia tedesca di età illuministica (vivente He- 
gel, il celebre Conversations-Lexikon oder Handwòrterbuch Sir die gebildeten Stan- 
de, Leipzig, Brockhaus, 1812-19, III, p. 448, citava come esempi di pragmatismo 
gli storici gottinghesi Schlézer, Heeren, Spittler, ma altri nomi potrebbero ag- 
giungersi). Seppur in uso nel linguaggio storiografico, l'aggettivo ‘pragmatico’ s'in- 
contra però di rado nei titoli di opere di storia, diversamente da altre discipline, 
e sempre si tratta di storie specialistiche. Nell’accezione comune la storiografia 
pragmatica era rivolta soprattutto a stabilire rapporti di causa ed effetto, con par- 
ticolare attenzione ai moventi psicologici, individuali e collettivi. Così la si trova 
definita già nelle pagine più giovanili di Hegel, nel suo diario di studente ginna- 
siale a Stoccarda (in data 1° luglio 1785): «Da tempo riflettevo su che cosa sia una 
storia pragmatica. Oggi me ne son fatto un'idea, sebbene piuttosto oscura e uni- 
laterale. Una storia pragmatica si ha, credo, non quando si raccontano semplici 
facta, ma quando si esamina anche il carattere di un uomo famoso, di un'intera 
nazione, con i suoi costumi, usi, religione ecc., e i vari mutamenti e diversità di 
questi tratti nazionali rispetto ad altri popoli; quando s’indagano la rovina e l'a- 
scesa di grandi regni; quando si mostra quali conseguenze abbia avuto questo o 
quell’avvenimento, questo o quel mutamento politico sulla costituzione della na- 
zione, sul suo carattere ecc.», cfr. K. Rosenkranz, Hegel's Leben, Berlin, Duncker 
u. Humblot, 1844, p. 433, 

In generale la rappresentazione della storia pragmatica che Hegel dà in que- 
ste pagine della Filosofia della storia farà ancora testo per teorici come Droysen e 
Dilthey. 

S Johannes von Miiller... nel suo epistolario: Hegel cita qui l'altra più famosa 
opera di Johannes von Miller, la sua Storia universale. Iniziata nel 1772, correda- 
ta di una prefazione datata 1797, fu pubblicata solo postuma nel 1810 e non va 
oltre gli avvenimenti del 1783 (pace di Parigi, fine della rivoluzione americana e 
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sue ricadute sull'Europa): J. von Miiller, Vier-und-zwanzig Biicher allgemeiner Ge- 
schichten, besonders der europaischen Menschbeit. Herausgegeben nach des Verfas- 
sers Tode durch dessen Briider Johann Georg Miiller, in Simmiliche Werke, cit., 
voll. I-II, Tiibingen, Cotta, 1810. RO 
Là dove Hegel parla di una raccolta delle dottrine e riflessioni di Miiller su 
politica e storia, si devono intendere gli appunti selezionati e raccolti dal fratello 
sotto il titolo Beobachtungen uber Geschichte, Gesetze und Interessen der Men- 
schen. Geschrieben zu Genf 1774-1776, in Simmtliche Werke, cit., vol. XV (1812): 
Briefe an Hrn. Carl Bonnet; und Studien, pp. 357-456. . 
Quanto all’epistolario, in parte pubblicato vivente l’autore, esso occupa i voll. 
IV-VIII (lettere ai familiari e autobiografia) e XIIT-XVII (lettere agli amici) dei 
Simmtliche Werke. Hegel deve aver presenti due lettere, scritte in località Bes- 
singe nel 1774, dove Miiller dà notizia al fratello di un intero volume in folio via 
via riempito di osservazioni, dapprima circa settecento, poi milleottocento (ivi, vol. 
IV: Biographische Denkwiirdigketten, pp. 152-53, 169). . . l 
* Montesquieu: Charles-Louis de Secondat, barone di La Brède e di Monte- 
squieu (1689-1755), De l'Esprit des Loix, ou du rapport que les Loix doivent avoir 
avec la Constitution de chaque Gouvernement, les Meurs, le Climat, la Religion, le 
Commerce, et coetera, è quoi l'Auteur a ajouté Des recherches nouvelles sur les Loix 
Romaines touchant les Successions, sur les Loix Frangoises et sur les Loix Féodales, 
2 voll., Genève, Barrillot, 1748. Per questa opera fu sempre grande l’ammirazio- 
ne di Hegel, che la fa superiore all’astratto razionalismo o empirismo settecente- 
schi e la dichiara immortale, autenticamente filosofica, dapprima nel saggio del 
1802-3 sul diritto naturale, poi nel $ 3 dei Lineamenti di filosofia del diritto. 
!0 Francesi... riferiscono il passato alla situazione attuale: Nel corso 1822/23, p. 
12 (trad. it., p. 11) il giudizio suona un po” diverso, meno lusinghiero per gli au- 
tori francesi: «I Francesi mettono in risalto se stessi e cercano di fornire trattazioni 
molto intelligenti, ma per questo sono storiografi meno esaurienti. Essi sempre ri- 
feriscono il passato al presente». In generale l'elogio degli storici francesi e ingle- 
si serve a Hegel per svilire l’opera di storici tedeschi a lui sgraditi (Enciclopedia 
delle scienze filosofiche, $ 549, e qui più avanti), ma non è incondizionato. In Las- 
son, p. 29, s'incontra anche una puntata polemica contro il genere settecentesco 
dell’histoire philosophique, francese e inglese, ben distinta per Hegel dalla propria 
filosofia della storia. . I 
11 Storia della storia: a questo punto Hegel era solito citare a lezione l’esem- 
pio negativo di Barthold Georg Niebuhr (1776-1831) e della sua Romische Ge- 
schicbte, 2 voll., Berlin, in der Realschulbuchhandlung, 1811-12 (fra il 1827 e il 
1830 apparvero una seconda e una terza edizione), e insieme a lui Karl Otfried 
Miller per i suoi Dorier (K.O. Miller, Geschichten Hellenischer Stimme und Stàd- 
te, Bd. II: Die Dorier, 2 voll., Breslau, Max u. Komp, 1824; ma di costui si dirà 
più avanti). La polemica fece rumore, perché Niebuhr era stimato un modello di 
metodo storico, professore ascoltatissimo, prima a Berlino poi a Bonn, attivo an- 
che in politica (nel ministero prussiano per le finanze e l'economia al tempo del 
le riforme di Stein, poi ambasciatore a Roma, dove stipulò il concordato con il pa- 
pa, 1818). L’omissione del suo nome nell'edizione a cura di Gans (poi in questa 
di Karl Hegel) non passò inosservata (così il recensore Wilhelm Christian Binder, 
in «Jahrbiicher fiir wissenschaftliche Kritik», dicembre 1839, col. 813) e può for- 
se spiegarsi con il desiderio di ammorbidire un contrasto tutt altro che privo di 
elementi personali e invecchiato dopo la morte dei protagonisti. L'espressione sto- 
ria critica’ è di Niebuhr, che l’adopera a proposito della sua stessa opera, cfr. Rò- 
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mische Geschicbte, cit., II, p. 3 (dove l’aggettivo ‘critico’ è da intendersi in endia- 
di indissolubile con l’aggettivo ‘filologico’, ivi, I, p. 9). 

12 Riguadagnare il presente nella storia: identico senso, ma movimento specu- 
lare in Lasson, p. 21: «Portare il presente nel passato». 

1 Ai nostri tempi questo genere di storia... ba acquistato importanza: Hegel so- 
leva illustrare la sua affermazione con un esempio dalla storia del diritto (corso 
1822/23, p. 14 [trad. it., pp. 13-14]; Lasson, p. 171): da una parte la storia del di- 
ritto tedesco di Karl Friedrich Eichhomn (1781-1854), dove storia costituzionale e 
storia in senso lato sarebbero fuse in profondità (Deutsche Staats- und Rechtsge- 
schichte. Zweite verbesserte Auflage, 4 voll., Gòttingen, Vandenhoeck u. Rupre- 
cht, 1818-23), dall’altra la storia del diritto romano del giurista gottinghese Gu- 
stav Hugo (1764-1844), dove l’approccio specialistico si risolverebbe in una trat- 
tazione solo esteriore, inessenziale (Lehrbuch der Geschichte des ròmischen Rechts 
bis auf Justinian. Fiinfte sebr verànderte Auflage, Berlin, Mylius, 1815; fra i libri di 
Hegel, cfr, VerzeichniÈ, cit., nn. 1156-57, in due copie). Hegel non era nuovo al- 
la polemica con Hugo, che già aveva attaccato duramente nel $ 3 dei Lineamenti 
di filosofia del diritto, ricevendone in cambio una recensione ostile. 

14 Storia «filosofica»: altrove (Propedeutica filosofica. Enciclopedia filosofica per 
la classe superiore [1808], $ 202) Hegel distingue con cura la storia filosofica, o 
storia dello spirito del mondo, dalla «storia storica» (bistorische Geschichte), 0 sto- 
ria dello spirito di un popolo: «La storia filosofica non soltanto considera il prin- 
cipio di un popolo a partire dalle sue istituzioni e vicende, e dal principio svilup- 
pa i dati, ma considera soprattutto l’universale spirito del mondo, come ha per- 
corso in intima coesione i diversi gradi della sua cultura attraverso la storia delle 
nazioni, le quali appaiono separate, e le loro vicende». 

> Costruirla a priori: formula divenuta quasi proverbiale nella polemica con- 
tro la filosofia della storia, applicata a Hegel già durante la sua vita e che riman- 
da al lessico della filosofia idealistica di ascendenza kantiana. Di «costruzione del- 
la storia», con particolare riguardo alla storia del cristianesimo, si parla fin nel ti- 
tolo di una delle celebri Lezioni sul metodo dello studio accademico di Schelling 
{1803, precisamente l’ottava lezione). Sulla penna degli storici di professione, o 
dei filosofi ostili all’idealismo, stava a significare distorsione e selezione arbitraria 
dei fatti, disprezzo per la loro singolarità irriducibile a schemi universali: una sto- 
ria altezzosa (vornehr), opposta alla storia comune (gemein), una storia confezio- 
nata a priori secondo formule di scuola adattabili a ogni cosa, ma esiziali al libero 

pensare, vivere, studiare (cfr. August Neander, Allgemeine Geschichte der christ- 
lichen Religion und Kirche, Abth. I, Hamburg, Perthes, 1827, INI, pp. x1-x111), He- 
gel sentì il bisogno di difendersi e nel $ 549 dell’Enciclopedia delle scienze filoso- 
fiche (seconda edizione, 1827) contrattaccò come suo solito, rivendicando il dirit- 
to di cercare la ragione nella storia e rinfacciando arbìtri non meno gravi agli sto- 
rici di professione, in particolare tedeschi, fermi alle induzioni psicologiche della 
storia pragmatica 0, peggio ancora, proclivi a ipotesi inattendibili circa la più an- 
tica storia dell'umanità (senza far nomi, ma con chiara allusione a Niebuhr). Sul- 
l’argomento si tornerà più avanti. 

16 Invenzione largamente diffusa... un popolo primo: non è facile stabilire con 
precisione a quali autori Hegel qui si riferisca. In Lasson, p. 138, la polemica è 
collocata altrove a proposito dell’inizio della storia; in queste Lezioni è anticipata 
la parte che riguarda l'ipotesi di un popolo primo (Urvolk). L’argomentazione si 
ritrova pari pari nel citato $ 549 dell’Exciclopedia: popolo primo, popoli sacerdo- 
tali, epos romano primitivo sarebbero altrettante invenzioni di dotti storici e filo- 
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logi, aprioristiche e meschine. Il pensiero corre subito a Niebuhr, Ròmische Ge- 
schichte, cit., I, pp. 174-80, capofila degli storici tedeschi: a lui si deve l ipotesi che 
la più antica annalistica romana andasse debitrice di favolosi canti conviviali eroi- 
ci ormai perduti (Niebuhr parla anche di un antico popolo sacerdotale, i Luceres, 
una delle tribù romane primitive). 

Tuttavia la polemica di Hegel è di più vasto respiro: l’ipotesi di un Urvolk, o me- 
glio il complesso di dottrine da lui riassunto sotto questa espressione (diffusa già nel 
Settecento, per esempio in autori come lo svizzero Isaak Iselin o lo stesso Johannes 
von Miiller), è del tutto incompatibile con la sua concezione della storia, basata sul 
progresso, non già su di un movimento di caduta e risalita (tanto che si è potuto an- 
che pensare a una polemica con Fichte, un autore nel quale è presente il motivo del- 
l’Urvolk). Più in particolare, Hegel va a colpire la credenza in una rivelazione pri- 
mitiva, in un sapere assoluto concesso immediatamente da Dio all'uomo e da que- 
sti perduto attraverso la caduta — una credenza diffusa anche fra gli storici, ma emi- 
nentemente filosofica. Alla base sono questioni teologiche e filosofiche sempre 
attuali: se l’umanità si sia formata da un solo ceppo o da più nuclei originari sparsi 
sulla terra, come siano sorti il linguaggio e la sua varietà fra i popoli, quale sia stata 
la più antica religione, se il monoteismo o il politeismo, e quale l’organizzazione so- 
ciale primitiva, con particolare riguardo al sistema delle caste. Di qui l’idea di un po- 
polo primo, depositario di una perfetta rivelazione divina, via via deformatasi nelle 
mitologie, lingue e istituzioni dei popoli storicamente conosciuti; di qui l’idea di po- 
poli sacerdotali, gli antichi Indiani, Egiziani, Etruschi, dominati dalla casta religio- 
sa e perciò custodi più fedeli di quella rivelazione. Se ne legge, fra gli altri, nello sto- 
rico gottinghese Arnold Heinrich Ludwig Heeren (1760-1842), Ideen iiber die Poli- 
tik, den Verkebr und den Handel der vornebmsten Vòlker der alten Welt, 3 voll., Gòt- 
tingen, Vandenhoek u. Ruprecht, 1793-1812 (e successive edizioni), opera che 
Hegel mostra di conoscere (Lasson, p. 422). o. 

Per l’Urvolk Hegel faceva i nomi di Schelling (1775-1854) e di Friedrich 
Schlegel (1772-1829), cfr. corso 1822/23, p. 34 (trad. it., pp. 31-32); Lasson, p. 
138. Il primo per le Lezioni sul metodo dello studio accademico, il secondo per lo 
scritto Uber die Sprache und Weisbeit der Indier. Ein Beitrag zur Begriindung der 
Alterthumskunde, Heidelberg, Mohr u. Zimmer, 1808 (fra i libri di Hegel, cfr. Ver- 
zeichnif, cit., n. 740). Schelling menziona l'ipotesi di un Urvo/k nella seconda e 
nell’ottava di quelle Lezioni (sulla destinazione scientifica e morale delle accade- 
mie; sulla costruzione storica del cristianesimo), ma, a onor del vero, senza molta 
convinzione; più in generale, mostra di credere in un sapere originario rivelato 

(Urwissen). Friedrich Schlegel, abbagliato dalla recente scoperta del sanscrito, ave- 
va voluto riportare a una medesima discendenza e a una sola rivelazione almeno 
i popoli parlanti lingue imparentate con quello (se ne dirà più avanti). I loro no- 
mi s'incontrano a tal riguardo anche nell’opera del mitologo Georg Friedrich 
Kreuzer (1771-1858), moderato simpatizzante di questa concezione, ben noto a 
Hegel e già suo collega a Heidelberg, cfr. Sywbolik und Mythologie der alten 
Vélker besonders der Griechen. Zweite vòllig umgearbeitete Ausgabe, 4 voll., Leip- 
zig u. Darmstadt, Heyer u. Leske, 1819-21, I, pp. 151-52 (fra i libri di Hegel, cfr. 
Verzeichnif, cit., nn. 684-88). Qui sono citati anche Herder, Gòrres, il conte Stol. 
berg e il francese Gosselin: a parte Herder e Schelling, sono autori cattolici, di na- 
scita o per conversione. Nella polemica di Hegel, oltre alla schermaglia profes- 
sionale con gli storici, risuona certo l’avversione per l’anima mistica e cattolica del- 
la Restaurazione, che nella scoperta di un’unità religiosa primitiva del genere 
umano, attestata dalle più antiche tradizioni dell’Oriente, cercava sostegno non 
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soltanto al dettato della Bibbia, ma più in particolare al disegno di riunificazione 
della Chiesa. Lo si vedrà più avanti. 
!7 Così Platone fa parlare Socrate: si tratta di una parafrasi da Fedone 97c, 98b-c. 

18 Qualche specie di teologia: la riflessione religiosa di Hegel negli anni berli- 

nesi è contraddistinta dal tentativo. di coniugare filosofia e teologia, contro la ri- 
nuncia di Kant (ma anche di Fichte, Bouterwek) alla conoscenza teoretica di Dio 
e contro quella teologia sentimentale (altri preferiranno parlare di neopietismo), 
diffidente verso la filosofia, che aveva il suo esponente più illustre in Friedrich 
Ernst Daniel Schleiermacher (1769-1834), collega di Hegel a Berlino e suo fiero 
oppositore. Hegel considerava questo secondo indirizzo una degenerazione del 
protestantesimo e una risposta inadeguata alla critica della Sacra Scrittura e alla 
revisione dogmatica venute dal razionalismo. Alla base dell'indirizzo sentimenta- 
le Hegel amava collocare la filosofia del sapere immediato di Friedrich Heinrich 
Jacobi (1743-1819), personalità di spicco del protoromanticismo tedesco, che an- 
che in base a una rilettura di Kant asseriva l’inconoscibilità di Dio per via dimo- 
strativa. I testi fondamentali per la polemica berlinese di Hegel contro questa im- 
portante corrente teologica, con la menzione di altri autori, sono l'introduzione 
all'opera di un allievo, Hermann Friedrich Wilhelm Hinrichs (1794-1861), sul rap- 
porto fra religione e filosofia (Die Religion im inneren Verbiltnisse zur Wissen- 
schaft, nebst Darstellung und Beurtbeilung der von Jacobi, Fichte und Schelling ge- 
machten Versuche, dieselbe wissenschaftlich zu erfassen und nach ibrem Haupr- 
inbalte zu entwickeln, Heidelberg, Groos, 1822, pp. 1-XXViI1), le prefazioni alle edi- 
zioni dell’Enciclopedia del 1827 e del 1830, le recensioni del 1828 e del 1829 agli 
Scritti di Johann Georg Hamann (1730-1788) e agli Aphorismen iiber Nichiwissen 
und absolutes Wissen im Verbàltnisse zur christlichen Glaubenserkenntnis, Berlin 
1829, di Carl Friedrich Gòschel (1784-1862), apparse sugli «Jahrbiicher fiùr wis- 
senschaftliche Kritik», la rivista che dal 1827 passava per l'organo semiufficiale 
della scuola hegeliana. A ciò bisogna aggiungere, naturalmente, le Lezioni sulla fi- 
losofia della religione. 

!° Teodicea... tentata da Leibniz: allusione ai celebri Essais de Théodicée sur la 
Bonté de Dieu, la Liberté de l’Homme et l'Origine du Mal di Gottfried Wilhelm 
Leibniz (1646-1716), apparsi nel 1710. Hegel ne possedeva due edizioni, una in 
latino: Tentamzina theodicacae de bonitate Dei, libertate bominis et origine mali. La- 
tine versa et Notationibus illustrata a M. D. L. Ab ipso auctore emendata et auctio- 
ra, Francoforti, Bencard, 1719, e un’altra in francese: Nouvelle dition. Augmentée 
de l’histoîre de la vie et des ouvrages de l'Auteur. Par M. L. de Neufville, 2 voll. 
Amsterdam, Troyel, 1734 (cfr. Verzeichnif, cit., nn. 155-57). ” ” 

. 2° Prìncipi... non felici sul loro trono: classico argomento, frequente nella pub- 
blicistica conservatrice della Restaurazione, lo si trova per esempio in Joseph de 
Maistre, Dy Pape (1819), libro II, cap. I: «Deve più la nazione al sovrano che il 
sovrano alla nazione; perché essa gli deve l’esistenza sociale e tutti i beni che ne 
derivano; mentre il principe deve alla sovranità soltanto un vano lustro che non 
ha niente in comune con la felicità, anzi quasi sempre la esclude». Nel libro III, 
cap. V, sulla durata media della vita dei re, questi sono chiamati «sventurati stili- 
ti». Più che l'argomento in se stesso, Hegel ha di mira il suo effetto consolatorio 
su un pubblico meschino e invidioso. 

2! Non ci sono eroi per un cameriere: dal proverbio francese 1/ n°Y a pas d'hé- 
ros pour son valet de chambre. Nel 1807 Hegel l'aveva citato e chiosato nella Fe- 
nomenologia dello spirito (cap. VI, C.c.: La coscienza morale. L'anima bella, il ma- 
le e il suo perdono), Goethe due anni più tardi nelle Affinità elettive (parte II, cap. 
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V, dal diario di Ottilia). Contare dieci anni dalla Fenomenologia sino alla ripresa 
goethiana del motivo è ovviamente uno sbaglio, non dovuto a Hegel: in Lasson, 
p. 81, si parla correttamente di due anni. 

22 Astuzia della ragione: Hegel ne parla nell’Enciclopedia delle scienze filosofi- 
che, $ 209, a proposito della teleologia: che il fine soggettivo si conservi a scapito 
degli oggetti della sua attuazione, è l’«astuzia della ragione». Nella storia mondiale 
gli oggetti sono gli individui storici, il soggetto è lo spirito del mondo. 

2 Poeti come Schiller: sul pathos della poesia di Johann Christoph Friedrich 
Schiller (1759-1805), a lui familiare fin dalla giovinezza — «il pathos di un animo 
grande» —, Hegel ritorna spesso nell’Estetica: è il pathos del dissidio insanabile fra 
un nobile sentire individuale e una realtà irriducibile ad aspirazioni morali (dai Ma- 
snadieri al Wallenstein). È anche il pathos di certa moderna nostalgia per la grecità 
e il paganesimo. Sullo sfondo è il classico dualismo con Goethe, modello di una su- 
periore conciliazione con il mondo, ma anche la polemica verso i romantici (Frie- 
drich Schlegel, Tieck, Kleist, Hoffmann), rei di aver sciolto il soggetto in lotta con 
le istituzioni anche da quel residuo freno di una spiccata moralità interiore. 

24 Soggetto... limiti la sua libertà: la critica alla dottrina del contratto sociale è 
svolta da Hegel nei $$ 75 e 258 dei Lineamenti di filosofia del diritto con partico- 
lare riguardo a Rousseau e a Fichte. In queste Lezioni è ripresa poco più avanti a 
proposito della nozione correlata di «stato di natura». 

25 Seconda natura: l'espressione ricorre nel $ 151 dei Lineamenti di filosofia del 
diritto a proposito della morale concreta (in tedesco Sittlichkeit, argomento della 
terza parte dell’opera), intesa come consuetudine. Ma la sua storia è antica: la no- 
zione si trova in Democrito (fr. 33 Diels-Krantz), in Platone, Repubblica 395d, in 
Aristotele, Etica Nicomachea, II, 1, la formula in Cicerone, De finibus bonorum et 
malorum, V, 25, 74, con riferimento ai seguaci di Epicuro: Dicunt... consuetudine 
quasi alteram quandam naturam effici. 

26 Stato di natura: in tedesco Naturzustand, è la condizione dell’uomo prima 
di entrare in società, di stipulare il contratto sociale — l’uomo già dotato di diritti 
in quanto uomo (alla vita, alla libertà, alla proprietà, secondo la celebre classifi- 
cazione di Locke), ma non ancora tutelati da un'autorità, da un diritto positivo, e 
perciò esposti alla violenza. È il pensiero, di matrice stoica, che sta alla base del 
giusnaturalismo del secolo XVII e di lì giunse, in varie forme, fino a Rousseau, 
Kant e Fichte. Contro questo uso del termine ‘natura’ Hegel amava citare Spino- 
za: Exeundum est e statu naturae (cfr. Tractatus theologico-politicus, cap. XVI), per 
dire che in realtà lo stato di natura è piuttosto una condizione ferina, indegna del- 
l’uomo (corso 1822/23, p. 33 [trad. it., p. 31]; Lasson, p. 96). 

2? Condizione patriarcale: nel $ 355 dei Lineamenti di filosofia del diritto Hegel 
cita con lode un libro di Peter Feddersen Stuhr (1787-1851), Der Untergang der Na- 
turstaaten, dargestellt in Briefen îiber Niebubrs Romische Geschichte, Berlin, Salfeld, 
1812 (pubblicato sotto lo pseudonimo di Feodor Eggo, fra i libri di Hegel, cfr. Ver- 
zeichnif, cit., n. 96), dedicato alla fase iniziale della civiltà presso i grandi popoli sto- 
rici (nell’ordine Orientali, Germani, Greci, Romani) e non privo di riserve verso la 
Storia romana di Niebuhr. Un quadro idealizzato e nostalgico, dove il tratto salien- 
te del Naturstaat (lo Stato su base naturale) è proprio la sua radice familiare, il rap- 
porto patriarcale. Più in generale, il patriarcato valeva per molti come la sola orga- 
nizzazione morale accessibile all’uomo dopo la caduta di Adamo, in opposizione al- 
l’empia vita di rapina descritta nei miti intorno a giganti, titani ecc. (così, per esem- 
pio, secondo la filosofia della storia di Friedrich Schlegel). Alla condizione 
patriarcale Hegel collega anche la teocrazia (Lasson, pp. 98-99). 
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28 Rousseau: fra le opere di Jean-Jacques Rousseau (1712-1778), ginevrino, He- 
gel avrà in mente innanzitutto il Contra Social, cu Principes de droit politique 
(1762, in particolare libro IV, cap. II: Des suffragesì, con la nota distinzione fra 
volontà generale e volontà di tutti, con la richiesta di unanimità nell’adozione del 
principio di decisione a maggioranza, o almeno di maggioranze qualificate per de- 
cisioni fondamentali; poi anche le postume Considérations sur le gouvernement de 
Pologne et sur sa réformation projettée (1782), dove le idee del Contrat Social so- 
no applicate al caso specifico della costituzione polacca. 

pii regno di Polonia era retto da una dieta nobiliare dove ciascun deputato ave- 
va libero diritto di veto su ogni questione, a discapito dell'interesse nazionale. Fin 
dallo scritto sulla Costituzione della Germania (1798-1800), il regno di Polonia val- 
se per Hegel come modello negativo di particolarismo feudale, grave monito ai 
Tedeschi; già a quell'epoca, infatti, la Polonia aveva cessato di esistere come Sta- 
(oo pendente, sitrima di tre successive spartizioni fra Austria, Prussia e Russia 

5 7, . . 

Poli a, pristocrazia e democrazia: alla base è, naturalmente, Aristotele, 

30 Fénelon... Platone: Francois de Salignac de la Mothe de Fénelon (1651- 
1715), scrittore, ecclesiastico, ispirò Diderot e Rousseau con idee nuove in tema 
di pedagogia e di estetica. Les Aventures de Télémaque, fils d'Ulysse (1699), cui 
Hegel allude, indirizzato ai principi perché si curassero della felicità dei popoli 
ebbe fama duratura (fra i libri di Hegel in un’edizione danese: Copenhague 1809, 
cfr. Verzeichnif, cit., n. 1564). Per Platone fa testo ovviamente la Repubblica in 

particolare libri VI-VII, dedicati all'educazione dei filosofi-re. 

. } Costituzione repubblicana... costituzione monarchica: sullo sfondo è il dibat- 
tito in Francia durante la rivoluzione di luglio (1830), se mantenere la monarchia 
© ritornare alla repubblica; com'è noto, prevalse il primo partito e il ramo cadet- 
to degli Orléans salì al trono nella persona di Luigi Filippo (1773-1850). In par- 
ticolare Hegel ha di mira il parere del marchese di Lafayette (1757-1834), prota- 
gonista di tante rivoluzioni, a partire da quella americana: sostenitore di Luigi Fi 
lippo e comandante della guardia nazionale sotto la nuova dinastia (fino al 25 
dicembre 1830), fece pesare la propria esperienza in favore della monarchia pur 
stimando superiore in astratto la repubblica (cfr. Lasson, p. 120). Queste le pa- 
role di Lafayette a Luigi Filippo in un colloquio del 2 agosto 1830: «Lei sa che 
sono repubblicano e considero la costituzione degli Stati Uniti come la più per- 
fetta che sia mai esistita»; tuttavia «quel che occorre oggi al popolo francese è un 
trono popolare circondato da istituzioni repubblicane», cfr. Bernard Sarrans, La- 
fayette et la Révolution de 1830. Histoire des choses et des hommes de juillet. Sé 
conde Edition, 2 voll., Paris, Desplaces, 1833, I, p. 330. 

3 Costituzione rappresentativa: s'intende il sistema parlamentare, basato su va- 
rie possibili forme di rappresentanza, tutte accomunate dal principio del control- 
lo parlamentare sull’imposizione fiscale. Qui la critica di Hegel colpisce quella for- 
ma che sul finire di queste Lezioni sarà etichettata come «liberalismo», ossia il 
principio della mera rappresentanza individuale degli elettori presi come «atomi». 

ottrina hegeliana della rappresentanza è i Li 

menti di filosofia del diritto, 68 308.14. parlamentare è contenuta nei Liree 

33 Religione: la centralità della religione fra le manifestazioni dello spirito asso- 
luto (arte, religione e filosofia) è affermata nel $ 554 dell’Erciclopedia delle scienze 
Filosofiche, il rapporto con lo Stato e lo spirito del popolo è oggetto dell’importante 
$ 552. Hegel da un lato polemizza contro la pretesa di modellare le costituzioni in- 


n 
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dipendentemente dalla religione, come nella cattolica Francia durante la rivoluzio- 
ne, dall’altro nega che base religiosa dello Stato sia il sodalizio fra trono e altare, mi- 
rante a mantenere i popoli nell’obbedienza — in chiara polemica con l’opinione dif- 
fusa nei circoli della Restaurazione e da lui imputata al cattolicesimo. È il preambo- 
lo alla potente apologia della Riforma in chiusura di queste Lezioni. 

34 Perfettibilità: è il gran tema, illuministico e massonico, dell'educazione del 
genere umano, presente anche in Kant (come progresso verso la pace perpetua), 
ma soprattutto legato in Germania ai nomi di Gotthold Ephraim Lessing (1729- 
1781), Die Erziebung des Menschengeschlechts, Berlin, Voss, 1780, e di Johann 
Gottfried Herder (1744-1803), Auch eine Philosophie der Geschichte zur Bildung 
der Menschbeit: Beytrag zu vielen Beytrigen des Jabrbunderts, Riga, Hartknoch, 
1774 e Ideen zur Philosophie der Geschichte der Menschbeit, 4 voll., Riga u. Leip- 
zig, Hartknoch, 1784-91. Progresso, ma viziato, per Hegel, da ‘cattiva infinità’. 

35 Filosofia dello spirito: terza parte dell’Enciclopedia delle scienze filosofiche, 
dopo logica e filosofia della natura, suddivisa a sua volta in filosofia dello spirito 
soggettivo, oggettivo e assoluto. La storia mondiale è il vertice dello spirito og- 
gettivo e funge da passaggio allo spirito assoluto (Enciclopedia, $$ 548-52). 

36 Natura... specchio luminoso della creazione di Dio: citazione letterale da Frie- 
drich Schlegel, Philosophie der Geschichte. In achizebn Vorlesungen gebalten zu 
Wien im Jabre 1828, 2 voll, Wien, Schaumburg, 1829, I, p. 44 (fra i libri di He- 
gel, cfr. Verzeichnif, cit., n. 228). Punto di partenza di Schlegel, in apertura della 
seconda lezione, è la tesi di un’originaria trasmissione del sapere (la luce) da Dio 
all'uomo, in fedeltà al racconto biblico; onde la storia non sarà altro che il lungo 
processo di restaurazione di quella condizione primitiva. 

37 All’interesse di queste indagini andiamo debitori: si ha qui di seguito una ca- 
ratterizzazione più precisa della corrente di pensiero con la quale Hegel è in po- 
lemica (così anche in una sua recensione del 1831 a Joseph Gòrres; Uber Grund- 
lage, Gliederung und Zeitenfolge der Weltgeschichte, Breslau, Max, 1830, apparsa 
sugli «Jahrbiicher fiir wissenschaftliche Kritik»). Oltre a Friedrich Schlegel è ci- 
tato innanzitutto l'abate Félicité Robert de Lamennais (1782-1854), scrittore, fi- 
losofo ed ecclesiastico, sostenitore via via dell’autorità del papa contro le libertà 
gallicane, della conciliazione di cattolicesimo e liberalismo, infine di un umanesi- 
mo cristiano socialisteggiante e mistico, con la Chiesa alla guida della società ci- 
vile. Al tempo di Hegel era noto soprattutto per l’Essai sur l’indifférence en ma- 
tière de religion, 4 voll., Paris, Librarie Classique-Élémentaire, 1817-23, un classi- 
co del pensiero cattolico della Restaurazione: nel cap. XVI vi si dimostra l’esistenza 
di una e una sola vera religione (il cristianesimo, cap. XXII) e nei capp. XXV- 
XXXI se ne svolgono i caratteri ai quali Hegel allude (unità, universalità, perpe- 
tuità e santità). 

Dopo Lamennais è la volta di due orientalisti: Jean-Pierre Abel Rémusat (1788- 
1832), sinologo, professore al Collège de France, fondatore della Société Asiatique di 
Parigi, noto a Hegel soprattutto per gli studi in materia di filosofia e religione (sue 
le Observations sur quelques points de la doctrine samanéenne, et en particulier sur 
les noms de la triade supréme chez les différents peuples bouddbistes, Paris, Impri- 
merie Royale, 1831, fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., n. 639; a un altro suo 
lavoro su Lao-tse si farà cenno parlando della Cina), e Jean-Antoine de Saint-Mar- 
tin (1791-1832), amico e collega di Rémusat, di lui meno solido e politicamente 
schierato nei ranghi della Restaurazione più accesa (fondatore nel 1827 e direttore 
de «L’Universel», foglio radicale del legittimismo dinastico, decadde dall’incarico 
di conservatore della biblioteca dell'Arsenale con la rivoluzione di luglio). 
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Completa il quadro un altro scrittore cattolico, di origine danese, Ferdinand 
Eckstein (1790-1861, detto il barone d’Eckstein, Baron Buddba per il sarcastico Hei- 
ne), passato dal luteranesimo al cattolicesimo nel 1809, dopo aver conosciuto a 
Vienna Friedrich Schlegel, fresco della sua clamorosa conversione. Patriota tedesco 
durante le guerre antinapoleoniche (fu iscritto al Tugendbund), Eckstein conobbe 
Luigi XVIII esule a Gand e passò al suo servizio come commissario di polizia e di- 
plomatico durante la Restaurazione. Interessato all’Oriente (di padre israelita, ave- 
va studiato a Heidelberg con Kreuzer e con l’orientalista Friedrich Wilken), soste- 
nitore dell’origine divina del linguaggio e della filosofia, fu membro della Société 
Asiatique, direttore e quasi unico autore della rivista «Le Catholique», ouvrage pé- 
riodique dans lequel on traite de l’universalité des connaissances bumaines sous le 
point de vue de l'unité de doctrine; publié sous la direction de M. le Baron d'Eckstein, 
16 voll., Paris, Sautelet, 1826-29. Legato d’amicizia con Lamennais, a dispetto di 
qualche incomprensione, forse proprio Eckstein sarà quel «tedesco di molto meri- 
to», che avrebbe definito Hegel il «Platone dell’Anticristo» e invogliato Lamennais 
allo studio della filosofia hegeliana? (lettera di Lamennais a Madame de Senfft, 9 
marzo 1830, cfr. F. de Lamennais, Correspondance Générale. Textes réunis, classés 
et annotés par Louis Le Guillon, Paris, Colin, 1971-81, IV, p. 259). Su «Le Catholi- 
que» si parla di Hegel in termini rispettosi, ma severi, lo si definisce un filosofo dal- 
lo «spirito vasto, elevato, poco comune», ma autore di una «follia gigantesca», quel- 
la di aver tentato con un «singolare sforzo di genio e di audacia» la fondazione sto- 
rica di un insostenibile diritto naturale e così di aver «fabbricato una nuova storia 
dell'umanità», cfr. Du Présent et de l’Avenir, in «Le Catholique», XII (1828), pp.5- 
194, 213-317 (su Hegel in particolare, pp. 175-76, 227, 249, 277). 

In Germania, negli ambienti cattolici, il nome di Eckstein era tenuto in alto 
da Gòrres. Hegel poteva saperne di lì, certo il contesto nel quale egli menziona 
Eckstein è del tutto appropriato. A giudizio di Eckstein, «una rivelazione primi- 
tiva, fondamento della religione naturale» - intesa non già nel senso del deismo, 
ma come «una manifestazione reale e positiva della Divinità» — avrebbe fatto co- 
noscere «all'uomo primitivo Dio nella sua qualità di creatore del cielo e della ter- 
ra, svelando i misteri della Genesi e insieme i misteri più nascosti della natura di- 
vina, quando Dio era in società con la creatura e Adamo impose a tutti gli esseri 
un nome, espressione vera della loro esistenza», cfr. Le directeur du Catholigue à 
ses lecteurs, ivi, IV (1826), pp. 558-65. Ne sarebbe nata una filosofia divina, au- 
tenticamente «cattolica», perché diffusa presso tutti i popoli, ma sfigurata dal pec- 
cato e destinata a rifiorire più libera per l'umanità grazie al sacrificio di Cristo e 
all’azione della Chiesa. Di qui l’attenzione per l’antica civiltà orientale, special- 
mente indiana, studiata anche alla luce dei lavori inglesi (numerosi sulla rivista gli 
articoli e le traduzioni dall'antica poesia dell'India); di qui l’avversione per l’ere- 
sia protestante (tanto che August Wilhelm Schlegel, luterano, ebbe a dolersi per 
una frase che lo associava con benevolenza al cattolicesimo di suo fratello Frie- 
drich), nonché per i liberali e dottrinari francesi contemporanei (Constant, Gui- 
zot, Villemain, Cousin); di qui, infine, l’instancabile difesa dei gesuiti, l'ordine più 
attivo nello studio e nel ristabilimento dell’antica verità e dei suoi monumenti 
{puntuale su «Le Catholique» il soccorso ai gesuiti contro gli attacchi di Montlo- 
sier, Duchàteau, Dusménil, che di nuovo li sospettavano di congiurare contro la 
monarchia e lo Stato), fino alla pubblicazione di un apposito libello, Des Jésuites, 
Paris, Sautelet, 1827. Non a caso Hegel evoca in questa nota le attività della Con- 
grégation (nome di una semisegreta società antirivoluzionaria nella Francia della 
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Restaurazione, sulla quale molto si fantasticava, ma anche abbreviazione di Con- 
gregatio de Propaganda Fide). cu. | 
38 Si favoleggia che possedessero gli Indiani: quale iniziatore della credenza in 
un'antichissima sapienza astronomica indiana valeva comunemente dl francese 
Jean-Sylvain Bailly (1736-1793), autore di una Histoire de l'astronomie ancienne, 
depuis son origine jusqu'à l'établissement de l’école d’Alexandrie. Seconde édition, 
Paris, de Bure, 1781, specialmente pp. 106-7, che attribuiva agli Indiani osserva- 
zioni antidiluviane (poi nel Traité de l’Astronomie indienne et orientale. Quvrage 
qui peut servir de suit à l'Histoire de l’Astronomie ancienne, Paris, de Bure, 1787, 
ivi, Discours Préliminaire, p. CLXXVMI). La sua fede nei numeri della cronologia in- 
diana servì vieppiù a inficiare la vacillante cronologia mosaica e si saldò con la na- 
scente indomania inglese e tedesca. Hegel ne fa il nome, quando ormai le sue idee 
avevano perduto autorevolezza; fra i critici a lui noti, il francese Jean-Baptiste-Jo- 
seph Delambre (1749-1822), Histoire de l'astronomie ancienne, 2 voll., Paris, Cour- 
cier, 1817, p. VI (citato come Lambert, cfr. corso 1822/23, p. 37 [trad. it., p. 35]; 
Lasson, p. 160) e l'inglese John Bentley (citato qui più avanti). | 
39 Lingua sanscrita: fra Seicento e Settecento missionati e viaggiatori promos- 
sero la conoscenza delle lingue orientali, ma un impulso decisivo alla conoscenza 
del sanscrito (letteralmente: ‘ben fatto’ — la lingua della letteratura classica india- 
na dei secoli V-IV a.C.) si ebbe con la Compagnia delle Indie Orientali e con la 
nascita, a Calcutta, dell’Asiztic Society (1784), presieduta dall'inglese William Jo- 
nes (1746-1794), che Hegel menzionerà più avanti. La scoperta dell’analogia gram- 
maticale fra il sanscrito e le famiglie delle principali lingue europee, annunciata 
da Jones, alimentò la teoria circa la parentela fra popolazioni indiane e germani- 
che: Hegel la rinveniva in Friedrich Schlegel, ma anche nel geografo Karl Ritter e 
nel linguista Franz Bopp, suoi colleghi a Berlino. . 
4° Lingua... più povera e incolta: di questo impoverimento grammaticale della 
lingua, al progredire della civiltà, Hegel fa parola nel $ 459 dell’Enciclopedia del. 
le scienze filosofiche. Lì rinvia a una dissertazione di Wilhelm von Humboldt 
(1767-1835) sul duale (terzo numero nella grammatica sanscrita e greca, in ag- 
giunta al singolare e al plurale): Uber den Dualis. Gelesen in der Akademie der 
Wissenschaften am 26. April 1827, Berlin, Diimmler, 1828. Ma il tema era diffu- 
so: Friedrich Schlegel, che ne tratta nel suo scritto sull’antica sapienza indiana (li 
bro I, cap. IV), vede in tale impoverimento un fenomeno tipico delle più com- 
plesse lingue «organiche», basate sulla declinazione di nomi e verbi (sanscrito, la- 
tino, greco, persiano, lingue romanze, germaniche e slave), a differenza delle lingue 
«meccaniche» (cinese, arabo, ebraico, idiomi nativi americani), basate sull’uso di 
affissi e suffissi. Alla base è il paragone fra la lingua e un organismo vivente, sog- 
getto a crescita e invecchiamento, che in alcuni autori (come Schlegel) faceva spa- 
zio al pensiero di una decadenza dell'umanità da uno stato di perfezione primiti- 
va, anche linguistica. . sa 
41 Porre determinazioni... di nuovo sopprimerle: ‘sopprimere’ e poi ‘cancellare’ è 
qui il tedesco 4ufbeben, che può ben dirsi il verbo della dialettica. Significa ‘conser- 
vare’, ‘ritenere’ e nello stesso tempo ‘far cessare’, ‘metter fine’ (così Hegel nella 
Scienza della logica, libro I, sez. I, cap. I, C.c., nota: L'espressione ‘aufbeben ) Sulla 
nozione hegeliana di dialettica i pochi luoghi classici sono il $ 31 dei Lineamenti di 
filosofia del diritto ei $$ 11 e 81 dell’Enciclopedia delle scienze filosofiche. | 
4° Keplero: Johannes Kepler (1571-1630), tedesco, fra i fondatori dell’astro- 
nomia moderna, scopritore di tre importanti leggi sul moto del pianeti, che da lui 
prendono il nome. Hegel se ne occupò fin dalla dissertazione De orbitis planeta- 
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rum (1801), che gli valse l’abilitazione alla docenza presso l’università di Jena, poi 
ne tratta nell’Enciclopedia delle scienze filosofiche, $ 270, non senza una vena po- 
lemica, anche di sapore nazionalistico, verso gli ammiratori dell’inglese Newton. 

# Natura, nella sua impotenza: l'impotenza della natura, un fopos della filoso- 
fia hegeliana, come si vede dal $ 250 dell’Enciclopedia delle scienze filosofiche. He- 
gel vi ritornerà parlando dell'America. 

#4 Epopee indiane... poemi omerici: il paragone fra i più antichi poemi indiani 
(Mababbarata, Ramayana) e i poemi omerici era divenuto usuale a partire dagli 
studi del citato William Jones e aveva trovato ampio seguito in Germania, per 
esempio in Herder o nei fratelli Schlegel. Per Hegel il raffronto non regge: simili 
quanto alla funzione religiosa, quei poemi rispecchiano però condizioni spiritua- 
li diversissime, più evolute e a noi molto più vicine nel caso di Omero (il tema ri- 
corre anche più avanti). 

4 Filosofia cinese... filosofia eleatica: Hegel ritornerà sull'argomento nel trat- 
tare della Cina. 

# Critica estetica altezzosa: nel parlare di un’arte indifferente al contenuto e 
risolta tutta nella forma, o meglio nella fantasia creativa dell’artista, Hegel non fa 
che riprendere la polemica contro romantici e indomani. Come si dice nell’Este- 
tica, a proposito della forma d’arte romantica, proprio la rottura dell’equilibrio 
classico tra forma e contenuto, l’estremo arbitrio soggettivo nella scelta della ma- 
teria, la misura del valore artistico riposta solo nell’originalità geniale sono il trat- 
to distintivo dell’arte romantica, spinto all’estremo nei suoi massimi teorici, gli in- 
tellettuali del circolo di Jena (Schelling, Tieck, ma soprattutto gli Schlegel). 

4 Morale cinese: durante il Settecento passò per un modello di saggezza, di 
obbedienza a natura e di prossimità al cristianesimo, se non addirittura di supe- 
riorità, grazie all’opera di divulgazione dei missionari gesuiti, soprattutto france- 
si, e alla filosofia dei lumi, che fece di Confucio uno dei più grandi benefattori 
dell'umanità (si pensi solo a Voltaire, alle voci dedicate alla Cina e al Catechismo 
cinese nel Dictionnaire philosophique). 

48 Rovine di uno splendore passato: per questo classico tema si citano spesso co- 
me fonte di Hegel Les ruines ou méditations sur les révolutions des empires (1791) 
di Constantin Frangois Chassebceuf de Volney (1757-1820), viaggiatore, orienta- 
lista, attivo in politica sotto il Direttorio (fra i libri di Hegel: Seconde édition, Pa- 
ris, Dyons, 1798, cfr. Verzeichnif, cit., n. 1211). 

4° Fenice: uccello favoloso, la sua immagine era cara a Hegel, che l’adopera 
anche nelle Lezioni sulla storia della filosofia, Introduzione. A detta di Erodoto 
(II, 73), la fenice, proveniente dall’Etiopia, sarebbe apparsa ogni cinquecento an- 
ni in Egitto per seppellire il padre nel tempio del Sole; ma sulla sua rinascita dal- 
le proprie ceneri la principale fonte è Plinio il Vecchio, Naturalis Historia, X, 2. 
Kreuzer, Sybolik, cit., I, pp. 440-41, vi vede raffigurato il grande anno cosmico 
(ogni millequattrocento anni: coincidenza di novilunio e solstizio d'estate) e tro- 
va tracce di un uccello analogo anche presso Indiani, Persiani e Fenici. 

50 Base geografica della storia mondiale: capitolo fondamentale per l’intendi- 
mento della storia mondiale. Collocato nel corpo dell’Introduzione nelle edizioni 
di Gans e di Karl Hegel, fu inserito da Lasson e Hoffmeister nell’Introduzione 
speciale. La recente edizione del corso 1822/23 conferma la vecchia collocazione, 
anche se offre una stesura non parallela, in gran parte diversa. 

Hegel andò elaborando a poco a poco il fattore geografico della storia mon- 
diale: un primo accenno si legge nel saggio del 1802-3 sulle Mawiere di trattare 
scientificamente il diritto naturale. Nei Lineamenti di filosofia del diritto, $ 346, si 
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parla di «esistenza geografica e antropologica» di un popolo, del suo «principio 
naturale immediato». Nell’Enciclopedia delle scienze filosofiche, $ 548, è il «mo- 
mento della determinatezza geografica e climatica», esaminato a lezione anche per 
gli effetti sullo spirito soggettivo, in quanto «anima naturale», «qualità naturali» 
(aggiunte ai $$ 391-95: razze, carattere intellettuale e morale dei popoli, tempe- 
ramento, ingegno, fisionomia, idiosincrasie di famiglie e individui). | 

Le classiche fonti di Hegel su questo argomento sono Montesquieu, De / e 
sprit des lois, libro XIX, capp. 4-6, e Herder, Ideen, libro VII, capp. 3-5, che egli 
studiò fin da giovane. Ma a Berlino Hegel attinge soprattutto a Karl Ritter (1779. 
1859), geografo e suo collega in quell’università, autore di un’opera intitolata Die 
Erdkunde im Verbàltnis zur Natur und zur Geschichte des Menschen, oder allge- 
meine, vergleichende Geographie, als sichere Grundlage des Studiums und Unterri- 
chts in physikalischen und bistorischen Wissenschaften. Vivente Hegel, apparve so- 
lo la prima edizione, in due volumi sull’Africa e sull’Asia (Reimer, Berlin, 1817- 
18), poi il primo volume della monumentale seconda edizione ampliata (20 voll., 
Reimer, Berlin, 1822-59), relativo alla sola Africa (tutti e tre fra i libri di Hegel, 
cfr. Verzeichnif, cit., nn. 1101-3, insieme ai primi due fascicoli delle relative car- 
te geografiche, a cura di Ritter e di Friedrich August O'Etzel dedicate alla regio- 
ne del Nilo, Berlin 1825-26, ivi, VII. Landkarten, nn. 55-56). L’influsso della na- 
tura sull'uomo, contemperato dalla ragione, è da paragonarsi, per Ritter, all’ope- 
ra di un dio nascosto, attivo da sempre, anche prima di essersi svelato 
all'osservazione umana, cfr. Erdkunde?, cit., I, pp. 4-5. l l i 

31 Ampio seno: in greco eurusternos, è l'appellativo di Gaia (la Terra) in Esio- 
do, Teogonia, 117. 

Sulle zone estreme senza passato né futuro, immobili rispetto al corso del so- 
le da oriente a occidente (eterno mezzodì in Africa ed eterna notte al polo, ri- 
spettivamente il sud e il nord della terra) e sull’assottigliarsi dei continenti nell’e- 
misfero meridionale terrestre, cfr. Ritter, Erdkunde?, cit., I, pp. 11, 61. 

Fra le sue carte geografiche, Hegel possedeva due mappe del globo terrestre, 
suddiviso negli emisferi boreale e australe, orientale e occidentale: Die nòrdliche 
und siidliche Halbkugel der Erde, a cura di Johann Elert Bode, Berlin u. Stettin, 
1783, e Die òstliche und westliche Halbkugel der Erde, a cura di Johann Marius 
Friedrich Schmidt, Berlin, 1820 (cfr. Verzeichnif, cit., VIL Landkarten, nn. 1-3). 

3? Vecchio e Nuovo Mondo: anche nei corsi di lezione condotti sull’Erciclope- 
dia (documentati dalle aggiunte inserite dai discepoli nella loro edizione di que- 
st'opera, in particolare ai $$ 339 e 393) Hegel si compiace di sottolineare l’armo- 
nia del Vecchio Mondo, articolato in tre continenti fra loro complementari e col- 
legati dal mar Mediterraneo, contro la disarmonia del Nuovo Mondo, diviso in 
due metà congiunte solo da una striscia di terra e per molti aspetti (corso dei fiu- 
mi, direzione delle catene montuose) antitetico rispetto al Vecchio. Anche qui è 
chiaramente affermato il carattere non tanto geologico, quanto storico della no- 
vità delle Americhe (e dell'Oceania), visibile nel loro destino di soggiacere alla 
conquista e colonizzazione europea. L'idea non era solo di Hegel, naturalmente, 
bensì ha alle spalle un’antica tradizione, risalente alla scoperta dell'America. Ana- 
logo giudizio di valore in Ritter, Erdkunde?, cit., I, p. 14: «Il nome di Vecchio 
Mondo, nel senso più proprio, spetta solo a quest’area terrestre limitata e le ap- 
partiene a buon diritto, perché qui ha preso forma quanto di più grande ed ele- 
vato conosciamo nella storia umana, dall’antichissima sapienza degli Indiani fino 
al più recente sollevarsi di popoli di stirpe germanica». o. 

53 Nuova Olanda: antico nome dell'Australia, risalente alle esplorazioni olan- 
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desi del Seicento. Al tempo di Hegel, dopo i viaggi di James Cook (1728-1779) e 
i primi insediamenti inglesi nella regione chiamata Nuovo Galles del Sud, se ne 
conosceva a fondo solo un’esile striscia costiera, lunga centocinquanta miglia e 
profonda cinquanta, attorno a Sydney (limitata dalle cosiddette Montagne Azzur- 
re). I fiumi ai quali Hegel allude sono il Lachlan e il Macquarie, esplorati da John 
Oxley (1781-1828) e descritti nei suoi Journals of two Expeditions into the interior 
of New South Wales, undertaken by order of the British Government, in the years 
1817-18, London, Murray, 1820. Resoconti della sua e di altre relazioni sull’Au- 
stralia in due recensioni verosimilmente note a Hegel, perché apparse su di una 
rivista da lui seguita: Wertworth-Oxley-New South Wales, in «The Quarterly Re- 
view», XXIV (1820), n. 47, pp. 55-72, e The Australian Colonies, ivi, XXXII (1825), 
n. 64, pp. 311-42. Lachlan e Maquarie, appartenenti al sistema dei fiumi Murray e 
Darling, all’epoca ancora sconosciuti, davano a esploratori provenienti dalla costa 
orientale l'impressione di allontanarsi dall'oceano fino a perdersi «in estese palu- 
di» o addirittura in un «mare interno», cfr. J. Oxley, Journabs, cit., pp. 124, 244. 

Fra le carte geografiche possedute da Hegel figura una Generalkarte von Au- 
stralien, Weimar 1806, a cura di Johann Christoph Matthias Reinecke (cfr. Ver- 
zeichnif, cit., VIL Landkarten, n. 60). 

54 America... impotenza fisica e spirituale: nelle pagine dedicate alla descrizio- 
ne delle terre e popolazioni del Nuovo Mondo, Hegel riprende e interpreta, talo- 
ra con qualche ironia, resoconti di viaggiatori, naturalisti, notizie più o meno scien- 
tifiche di dominio pubblico grazie a una fittissima letteratura e saggistica diffusa- 
si in Europa nella seconda metà del Settecento — spesso fantasiosa e già contestata 
dai contemporanei, dentro e fuori l'America. Su impotenza, immaturità o dege- 
nerazione di uomini e natura nel Nuovo Mondo - catastrofi geologiche, inferio- 
rità delle specie animali più importanti, assenza del ferro (0 incapacità di usarne), 
scarsità numerica delle popolazioni autoctone (dovuta anche a frigidità sessuale), 
loro pigrizia e incapacità di assimilare la civiltà europea — facevano fede Georges- 
Louis Leclerc de Buffon (1707-1788), autore della celeberrima Histoire naturelle 
générale et particulière, 44 voll., Paris, Imprimerie Royale, 1749-1804, tradotta in 
molte lingue, e Corneille de Pauw (1739-1799), olandese, canonico di Xanten, le- 
gato a Federico II di Prussia: Recherches philosopbiques sur les Américains, ou Mé- 
moîres intéressants pour servir è l'histoire de l’espèce bumaine, 2 voll., Berlin, 
Decker, 1768-69, subito seguite da una Défense des Recherches pbilosophiques sur 
les Américains, Berlin, Decker, 1770 (poi dalla voce Amérigue nel Supplement è 
l'Encyclopédie ou Dictionnaire raisonné des Sciences, des Artes et des Métiers, 4 
voll., Amsterdam, Rey, 1776-77, I, pp. 343-54). Di qui tali idee si diffusero, fra 
consensi e dissensi, soprattutto grazie alle opere di autori assai letti come Raynal, 
Robertson, Herder ecc., ma anche grazie a testimonianze di viaggiatori europei 
più o meno prevenuti. 

Negli scritti, nei corsi di lezione e nella biblioteca di Hegel accade di rado 
d’incontrare autori e opere di specifico argomento americano; perciò non è faci- 
le stabilire per quali vie egli si sia formato questa sua visione dell'America (un 
esempio: fra i suoi libri, dove pur figurano le grandi opere storiche di William Ro- 
bertson sulla Scozia, sull’India e sul regno di Carlo V, cfr. Verzeichnif, cit., nn. 
1101-11, manca proprio The History of America, 2 voll., London, Strahan, 1777). 
A un primo esame, risultano da lui citate o possedute le opere dei seguenti auto- 
ri: i naturalisti Johann Baptist von Spix (1781-1826) e Karl Friedrich Philipp von 
Martius (1794-1868), Reise in Brasilien auf Befebl Sr. Maj. Maximilian Josepb L, 

Kònigs von Bayern in den Jabren 1817-1820. Mit Karten und Abbildungen ge- 
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macht und beschrieben, 3 voll., Minchen, Lindauer, 1823-31; il francese Gaspard 

Théodore Mollien (1796-1872), Voyage dans la République de Colombia, en 1823, 

2 voll., Paris, Bertrand, 1824 (nella traduzione tedesca di Friedrich Scholl, Reise 

nach Kolumbien, Berlin, Duncker u. Humblot, 1825, cfr. Verzeichrif, cit., n. 706), 

con prime incerte impressioni sul nuovo Stato fondato da Bolivar; la biografia di 

Colombo composta da Washington Irving (1783-1859), A History of the Life and 
Voyages of Christopher Colombus, London, Murray, 1828 (trad. ted.: 12 voll., 

Frankfurt a.M., SauerJander, 1828-29, cfr. Verzeichnif, cit., 1254-57); il manuale 

di pratica parlamentare (A Manual of Parliamentary Practice for the use of the Se- 

nate of the United States. Second edition with the last additions of the author, Wa 

shington, Cooper, 1812) di Thomas Jefferson (1743-1826), terzo presidente degli 
Stati Uniti, volto in tedesco e annotato da Leopold von Henning, discepolo di He- 

gel, con un titolo diverso e più altisonante: Handbuch des Parlamentarrechts, oder 
Darstellung der Verhandlungsweise und des Geschéftsganges beim englischen Par- 
lament und beim Congref der vereinigten Staaten von Nordamerika, Berlin, Diimm- 
ler, 1819 (cfr. Verzeichni, cit., n. 1160). Nelle Lezioni sulla filosofia della religio- 
ne si trovano citati gli inglesi John Ross (1777-1856) e William Edward Parry 
(1790-1855), esploratori delle regioni artiche del Canada, come testimoni sui co- 
stumi degli Esquimesi (John Ross, A Voyage of Discovery, made under the Orders 
of the Admirality, in bis Majesty's Ships Isabella and Alexander, for the Purpose of 
Exploring Baffin’s Bay, and Enquiring into the Probability of a North-West Passa 
ge. Second Edition, 2 voll., London, Longman, 1819 [trad. ted.: Leipzig, Fleischer, 
1820]; William Party, Journal of a voyage for the discovery of a north-west passage 
from the Atlantic to the Pacific..., London, Murray, 1821 [trad. ted.: Jena, Braun, 
1821)). . 

i le carte geografiche: Karte von Westindien nach B. Edward, a cura di Franz 
Ludwig Giissefeld, Weimar, 1795; Karte von den 15 vereinigten Staaten, a cura del 
medesimo, Weimar 1800; Karte von Siidamerika, a cura di Conrad Mannert, Nimn- 
berg, 1820 (cfr. Verzeichnif, cit., VII Landkarten, nn. 57-59). . 

In ogni caso, lavori recenti e circoscritti, che non possono valere come fonti 
dell’intera concezione hegeliana. Un ulteriore problema è quale fosse l’effettiva fa- 
miliarità di Hegel con le opere di Alexander von Humboldt (1769-1859), massi- 
ma autorità dell’epoca su natura, geografia e storia dell’ America latina (l’Erdkun- 
de di Ritter, già lo si è detto, non tratta dell'America). Hegel possedeva un suo 
scritto sulle variazioni della temperatura terrestre: Uber die Hauptursachen der 
Temperaturverschiedenbeit auf den Erdkòrper, Berlin, Diimmler, 1827 (cfr. Ver- 
zeichnif, cit., n. 1315), ma non fa menzione esplicita delle opere famose nate dal 
gran viaggio americano (1799-1804) con l’amico botanico Aimé Bonpland, dove 
quelle idee sull’immaturità o degenerazione di natura e umanità in America sono 
dibattute e in parte confutate — salvo un accenno, nelle lezioni sulla filosofia del- 
la natura, ai fossili di animali giganteschi rinvenuti da Humboldt sulle Ande pe- 
ruviane (Enciclopedia delle scienze filosofiche, $ 339 aggiunta). Se ciò sia dovuto a 
scarsa conoscenza o non, piuttosto, a un silenzio intenzionale (i rapporti scienti- 
fici e personali non erano buoni, le idee di Humboldt, non solo sull'America, dif- 
ferivano da quelle di Hegel) è un altro aspetto della questione. Hegel non sempre 
cita le sue fonti e poteva rinvenire notizie sull'America e sulle osservazioni hum- 
boldtiane anche in opere contemporanee di geologia, biologia, anatomia, botani- 
ca, zoologia, da lui consultate per la stesura dell’Enciclopedia delle scienze filoso- 
fiche e per i relativi corsi di lezione. l | . . 

35 Stirpi... in Patagonia: fin dal viaggio di esplorazione di Amerigo Vespucci 
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(diario di Antonio Pigafetta, 19 maggio 1520) s’incominciò a favoleggiare dell’e- 
sistenza di giganti americani, esistenti o estinti, concentrati in Patagonia. Il tema, 
ripreso anche da Vico nella Scienza Nuova (1744, libro II, $ 3: Del diluvio uni. 
versale e de’ giganti), conobbe rinnovata fortuna nella seconda metà del Settecen- 
to proprio grazie alle polemiche sull’inferiorità del continente americano e alle 
contrastanti relazioni di due navigatori inglesi in quella regione, il commodoro 
John Byron (1723-1783) e il capitano Samuel Wallis (1728-1795), che fornì misu- 
re più moderate. Riassunti dei loro viaggi (rispettivamente 1764-66 e 1766-68), 
con menzione dei Patagoni, figurano in una raccolta a cura di Samuel Prior: A// 
the voyages round the world, from the first by Magellan in 1520, to that of Kru- 
senstern in 1807, London, Phillips, 1820, posseduta da Hegel in traduzione tede- 
sca: 3 voll., Jena, Bran, 1822-23 (cfr. Verzeichnif, cit., nn. 1275-76). Ma ne ave- 
vano dibattuto moltissimi autori: Kant (Geografia fisica, parte III, 4.1) sa che i Pa- 
tagoni sono di corporatura grande, ma non gigantesca. 

. 79 Stato in Paraguay: fin dal 1553 il Brasile fu elevato a provincia gesuitica, 
Giunti nel territorio della Plata nel 1585, i gesuiti fondarono nel 1606 la provin- 
cia del Paraguay, che comprendeva l'Argentina, l'Uruguay e parte del Brasile e del 
Cile, Intensa fu l’opera di organizzazione degli Indiani, che da nomadi divennero 
stabili (circa centomila persone in circa quaranta missioni), fino a costituire una 
specie di Stato, appunto lo «Stato gesuitico del Paraguay». I gesuiti non permise- 
ro l'intromissione della Spagna. L'organizzazione si basava su piccoli nuclei citta- 
dini, con leggi uniformi, retti da indigeni sotto la direzione di due gesuiti. Carat- 
teristica la vita economica fondata sulla proprietà pubblica, compresi i mezzi di 
produzione (attrezzi, bestiame ecc.) e sul lavoro obbligatorio per le spese della co- 
munità e della Chiesa. Spagna e Portogallo contrastarono l’esperimento, che tut- 
tavia continuò fino all'espulsione dei gesuiti dalla Spagna e dalle colonie sotto Car- 
lo IMI (1767). Non serve dire che l’aspra polemica settecentesca sui gesuiti non ri- 
sparmiò il loro Stato sudamericano: un'apologia fu tentata da Ludovico Antonio 
Muratori (1672-1750), I/ Cristianesmo felice nelle Missioni de Padri della Compa- 
gnia di Gesù nel Paraguai, discritto da LA.M., Venezia 1743. 

” Viaggiatore inglese: dovrebbe trattarsi di Henry Koster, vissuto in Brasile 
(presso Recife) fra il 1809 e il 1815 come piantatore di zucchero, autore di Tra- 
vels in Brazil, London, Longman, 1816 (trad. ted.: Weimar, Verlag des Landes- 
Industrie Comptoirs, 1817). Ma con ogni probabiltà Hegel mescola diverse infor- 
mazioni: nel constatare le superiori capacità dei negri importati dall'Africa rispet- 
to alle popolazioni brasiliane autoctone (all’epoca un luogo comune), Koster 
osserva soltanto che ci sono, in Brasile, mulatti e negri benestanti, ma non indi- 
geni, e parla di due di questi ultimi ordinati sacerdoti, ma morti di ubriachezza, 
ivi, p. 120. Hegel poteva saperne anche da una recensione in «The Quarterly Re- 
view», XVI January 1817), n. 32, pp. 344-87, specialmente p. 366. 

. 78 Ampie steppe: qui sembra proprio di cogliere un’eco di Humboldt: «Alcu- 
ni scrittori hanno dato alle savane americane, almeno a quelle della zona tempe- 
rata, il nome di praterie; ma questo nome non si dovrebbe applicare a quelle ter- 
re da pascolo perlopiù molto aride, sebbene coperte da piante alte da quattro a 
cinque piedi. I //arros o le pampas dell'America meridionale sono autentiche step- 
pe», cfr. Reise in die Aequinoctial-Gegenden des neuen Continents in den Jabren 
1799, 1800, 1801, 1802, 1803 und 1804. Verfasst von Alexander von Humboldt und 
A. Bonpland, 6 voll., Stuttgart u. Tiibingen, Cotta, 1815-29, II, p. 253. 

?° Rivoluzioni militari. Hegel ha presente la breve e già tormentata storia del- 
le neonate repubbliche sudamericane (dal Messico all'Argentina, con l’eccezione 
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del Brasile, costituitosi come impero nel 1822 sotto Dom Pedro, un principe del- 
la dinastia portoghese dei Braganza), pervenute all'indipendenza dalla Spagna fra 
1810 e 1826 sotto la guida di vari capi militari (il più famoso Simon Bolivar [1783- 
1830]), ma subito divise da rivalità reciproche, secessioni, guerre, e incapaci di 
darsi governi stabili se non tramite il conferimento di poteri presidenziali quasi 
assoluti. Agitatissima fu, in particolare, la storia del Messico (già Nuova Spagna): 
nel 1822 l’effimero impero di Augustin de Iturbide (1783-1824), poi le traversie 
della repubblica, contese fra logge massoniche, elezioni presidenziali invalidate, 
due colpi di Stato militari (1828 e 1831). 

In Europa le rivoluzioni americane trovarono un eloquente paladino in Do- 
minique de Pradt (1759-1837), prelato e diplomatico già al servizio di Napoleo- 
ne, odiatore della Spagna e della Gran Bretagna, che sperava di vedere piegata dai 
nuovi Stati americani, Hegel possedeva un suo scritto, di argomento tedesco, il 
Congrès de Carlsbad. Par l’auteur du Congrès de Vienne, M. de Pradt, 2 voll., Pa- 
ris-Bruxelles 1819-20 (cfr. Verzeichrif, cit., nn. 1081-82): vi si legge anche un giu- 
dizio sulla Spagna, che Pradt amava associare all'Africa per instabilità e dispoti- 
smo, ivi, II, pp. 101, 196n (un'eco in Hegel, cfr. corso 1822/23, p. 101 [trad. it., 
p. 94], più esplicitamente Lasson, p. 204). 

Negli osservatori europei prevaleva lo stupore per l’accavallarsi di notizie con- 
trastanti e di nomi sconosciuti, ed è così anche per Hegel. Egli si spiega tanta in- 
stabilità con il carattere peculiare della conquista spagnola e portoghese, ma for- 
se ancor più con l'influenza politica del cattolicesimo. Parla dell’America, ma ha 
in mente la situazione europea. Di qui il successivo accenno a quel vano promul- 
gar costituzioni (ispirate ai modelli rivoluzionari francesi, o alla costituzione di Ca- 
dice del 1812), vagheggiate dai circoli liberali, anche militari, non solo nelle colo- 
nie americane, ma nella stessa Spagna, come si vide con i moti del 1820-23. 

0 Commercianti americani... ingannatori protetti dal diritto: è un altro aspetto 
della polemica antiamericana, particolarmente vivace in Inghilterra per la fresca 
perdita delle tredici colonie e per la crescente rivalità commerciale. Molteplici le 
testimonianze, fra queste merita un cenno, per il clamore suscitato e per la curio- 
sa analogia con certe espressioni hegeliane, una velenosa recensione su «The Quar- 
terly Review», X (1814), n. 20, pp. 494-539, a un’anonima apologia degli Stati Uni- 
ti (autore l'americano Charles Jared Ingersoll [1782-1862], storico e giurista): In- 
chiquin, the Jesuit's letters, during a late residence in the United States of America: 
Being a fragment ofa private correspondence, accidentally discovered in Europe; con- 
taining a favourable view of the manners, literature, and state of society, of the Uni- 
ted States, and a refutation of many of the aspersions cast upon this country, by for- 
mer residents and tourists. By some unknown foreigner, New York, Riley, 1810. Al- 
l'affermazione apologetica che i commercianti americani avrebbero «per nascita 
un diritto intrinseco e inalienabile» a una positiva libertà da restrizioni, il recen- 
sore inglese osserva che essi intendono anche quelle «di natura morale», cfr. «The 
Quaterly Review», cit., p. 513. La medesima recensione contiene cenni alla proli- 
ferazione di sètte religiose causata dal «divorzio fra Stato e Chiesa», e alla frene- 
sia devota e promiscuità sessuale di certe adunanze religiose, specie metodiste (con 
menzione di svenimenti femminili e delle chiacchierate pratiche del bundling e del 
tarrying — pernottamenti comuni di giovani di ambo i sessi sotto le medesime ten- 
de e coperte —, motivo di scandalo in Europa). Se ne coglie un’eco nelle successi- 
ve parole di Hegel. 

6! Contro gli Inglesi nel 1814: i persistenti conflitti commerciali con la Gran 
Bretagna, ancora padrona del Canada, portarono alla guerra del 1812-14, duran- 
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te la quale gli Stati Uniti subirono notevoli perdite e apparvero sminuiti rispetto 
alla rivoluzione del 1776-83 (Hegel preferisce chiamarla un Befreiungskrieg, una 
guerra di liberazione, o d'indipendenza, non senz’analogia con le guerre antina- 
poleoniche in Europa). Tuttavia la pace di Gand (24 dicembre 1814), rispettosa 
dell'esigenza americana d’influire sui territori canadesi, sancì lo status quo, eliminò 
di fatto i restanti privilegi inglesi, stabili la libertà dei mari e i diritti dei paesi neu- 
trali e segnò l’inizio dell’isolazionismo. 

La resistenza degli Olandesi protestanti e calvinisti alla politica controrifor- 
mistica di Filippo II di Spagna (1527-1598) fu legget daria presso le nazioni rifor- 
mate ed è spesso ricordata con ammirazione da Hege.. Rivolte e repressioni coin- 
volsero anche le provincie meridionali cattoliche, ma l'indipendenza dalla Spagna 
toccò solo alle provincie settentrionali protestanti (Provincie Unite), con il tratta- 
to di Miinster (1648, incluso nella pace di Westfalia). 

® Conflitto fra Nordamerica e Sudamerica: nel corso 1822/23, p. 95 (trad. it., 
p. 89), la profezia riguarda gli Stati dell’Unione nordamericana, secondo un’opi- 
nione diffusa, già consacrata dall'abate Raynal, Histoire Philosophique et Politique 
Des Établissemens et du Commerce des Européens dans les deux Indes, Génève, 
Pellet, 1781, IX, pp. 231-32. Qui e in Lasson, p. 209, Hegel sembra invece rife- 
rirsi ai rapporti fra Nordamerica anglosassone e Sudamerica ispanico. 

® Distinzioni essenziali. Hegel segue Ritter, Erdkunde? cit., I, pp. vili, 13, che 
descrive la natura fisica dei continenti e ivi il cammino della civiltà secondo un 
movimento in direzione dell'Europa (da sud verso nord per l’Africa, da est verso 
ovest per l'Asia) e, più in dettaglio, secondo un altro movimento, interno al pre- 
cedente, a digradare dal centro verso la periferia: dagli altipiani centrali attraver- 
so i sistemi fluviali e le relative valli fino al mare. A Ritter, ivi, pp. 62-63, si deve 
anche la caratterizzazione hegeliana delle rispettive costituzioni fisiche di Africa, 
Asia ed Europa: dominata la prima dall’altopiano, la seconda dai grandi sistemi 
fluviali, la terza dalla fusione di questi due elementi con il mare. 

“ Genghiz kban e Tamerlano: Hegel coglie e tramanda solo una parte della 
realtà e leggenda connessa ai due personaggi — quella che rientra, come si vedrà, 
nella sua visione dell'Oriente. Genghiz khan (ca. 1167-1227), grande distruttore, 
fu anche il fondatore dell'impero mongolo, comprendente quasi tutta l’Asia cen- 
trale a nord dell'Himalaya, incluso l’Iran, e l'organizzatore e legislatore dei no- 
madi da lui messi in moto. Così anche Tamerlano (Timur Lang, 1336-1405), so- 
vrano dell'Asia centrale, contrastò l'ascesa della potenza ottomana creando un im- 
pero che comprendeva Persia, Iraq, Armenia, Georgia, Anatolia, Siria e parte 
dell’India; incarnazione leggendaria, in Occidente, di tirannia e barbarie, fu pro- 
tettore delle arti e fece di Samarcanda una celebre capitale culturale e monumen- 
tale. Su di lui Hegel possedeva una biografia francese del secolo XVII: Sainctyon, 
Histoire du grand Tamerlan. Tirée d'un excellent manuscript (Albazen) et de quel 
ques autres originaux..., Utrecht, Ribbius, 1679 (cfr. Verzeichnif, n. 1251). 

© Acqua... fattore di separazione: Hegel allude, in particolare, alla Francia e al- 
la definizione dei confini statali voluta dai governi rivoluzionari e da Napoleone 
verso la Germania e fra gli stessi Stati tedeschi, poi riveduta dal Congresso di Vien- 
na (corso 1822/23, p. 96 [trad. it., p. 90]; Lasson, pp. 186-87). Ma sul mare e sui 
corsi d’acqua in genere come vie di comunicazione, anziché barriere divisorie, la 
sua fonte è di nuovo Ritter, Erdkunde?, cit., I, pp. 14-15, 17, il quale osserva co- 
me proprio grazie all'oceano certe zone del Nuovo Mondo siano meglio note agli 
Europei che non le più lontane regioni del Vecchio. 

6° Africa... da dividere in tre parti: vale la pena di confrontare Hegel con Rit- 
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ter, Erdkunde?, cit., vol. I, che distingue quattro grandi tipi di territorio: 1) l’alto- 
piano dell’Africa centrale, a sua volta suddiviso in quadranti secondo i punti car- 
dinali; 2) il sistema dei fiumi dal centro del continente verso il mare, suddivisi in 
tre fasce da sud verso nord (Orange; Senegal, Gambia e Niger; Nilo); 3) la regio- 
ne costiera del Nordafrica con le sue catene montuose; 4) il deserto del Sahara. 
In Hegel il quadro risulta semplificato e più tradizionale: l'Africa interna, rap- 
presentata come un triangolo, è un unico immenso altopiano che precipita quasi 
immediatamente sul mare: sole eccezioni la pianura fluviale del Nilo e la regione 

iera del Mediterraneo. | 
SOSTA conoscenza dell’Africa era ancora assai imprecisa a quell ‘epoca: del Niger, 
già noto a Erodoto (II, 33) come presunta continuazione del Nilo (una credenza 
sopravvissuta a lungo fra gli Arabi e che qualcuno ancora riproponeva in Euro- 
pa), s'incominciavano a intuire il corso da occidente a oriente fe non, come si pen: 
sava nel Settecento, da oriente a occidente) e la separazione rispetto al Senegal e 
al Gambia, ma ancora s’ignoravano la sorgente e la foce (scambiata da alcuni con 
quella del fiume Zaire); quanto alle fonti del Nilo - un enigma che già appassio” 
nava gli antichi —, la scoperta avverrà solo alla metà del secolo XIX grazie agli in- 
glesi Richard Burton (1821-1890) e John Speke (1827-1864). 

9? Invasioni di orde spaventose: Ritter, Erdkunde?, cit., 1 pp. 22930, 255, 264, 
348, parla di una grande migrazione di popoli africani intorno alla metà del seco- 
lo XVI, dal centro del continente verso la periferia, frutto di una «rivoluzione na- 
turale o politica», qualcosa di simile alle invasioni barbariche che determinarono 
la caduta dell'impero romano. In Africa orientale (nel Corno d Africa, attu: ri 
trea, Etiopia, Somalia, Kenya) si mossero le orde dei Galla (1537), infine stanzia 
tesi in quelle regioni, e dei Mozimba (1589); in Africa occidentale (da Capo er- 
de fino al golfo di Guinea) le nazioni nemiche dei Fullah e dei Mandingo urono 
ridotte a malpartito da invasori provenienti da sud-est (1534), mentre più f sud, 
verso il Congo e l’Angola, infuriarono le orde dei Giaghi (1542). Testimoni di que- 
sti avvenimenti furono coloni portoghesi e missionari cattolici (fra questi, il cap 
puccino Cavazzi, citato in queste note più avanti), ai quali parve che un castigo 
divino fosse inflitto ai popoli costieri per i loro peccati, proprio come con le in- 

ioni barbariche e le incursioni saracene in Europa. se 
VIA. Mandingo: in Africa occidentale, lungo il corso dei fiumi Senegal e 
Gambia, come precisato da Hegel, ma estesi fino al golfo di Guinea (Sierra Leone). 
Ritter, Erdkunde?, cit., I, pp. 349, 362, 455, 478-79, descrive i Fullah come un po- 
polo mite, dedito all'agricoltura e alla pastorizia, dai tratti somatici e dall idioma già 
più simili a quelli europei, islamizzati, ma non circoncisi, né insensibili al cristiane- 
simo; al contrario, i loro vicini settentrionali, i Mandingo, più simili alle popolazio- 
ni di pelle scura dell'Asia e mussulmani più ferventi, sono conquistatori e praticano 
il commercio, anche degli schiavi. Un esploratore scozzese, Mungo Park (1771- 
1806), membro della neonata African Association, ne aveva visitato il paese in tem- 
pi recentissimi nel corso di due spedizioni sul Gambia e sul Niger, la seconda fata- 
le; cfr. The Journal of a Mission to the Interior of Africa in the Year 1805. By Mungo 
Park. Together with Other Documents etc. with an Account of the Life of Mr. Park, 
London, Nicol, 1815 (ampia menzione in Ritter, Erdkunde?, cit., I, pp. 369-77). 

In generale, i viaggiatori europei dell’epoca spesso convengono nel riconoscere 

la sorprendente ospitalità delle popolazioni africane, in stridente contrasto con la 
ità nei rapporti fra gli indigeni. . 

Pri sucesso, î Framcesi osservazione risalente al corso 1830/31. A seguito 

di dissidi commerciali e incidenti diplomatici con il dey di Algeri e dopo prece- 
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denti tentativi d’intervento, un corpo di spedizione francese sbarcò in Algeria nel 
giugno 1830 e costrinse alla capitolazione Algeri il 5 luglio. Fu il canto del cigno 
dei Borboni restaurati e l’inizio dell'impero coloniale francese sulla sponda set- 
tentrionale dell'Africa. 

7° Relazioni circostanziate dei missionari. per primi i missionari al seguito dei 
Portoghesi, attivi fin dal secolo XVI sulle coste atlantica e indiana dell’Africa cen- 
tro-meridionale, adoperati come fonti da Ritter. Fra loro Hegel cita e mostra di co- 
noscere, in particolare, un padre cappuccino italiano, Giovanni Antonio Cavazzi da 
Montecuccolo (1621-1678), autore della Istorica Descrizione de’ tre’ regni Congo, 
Matamba et Angola situati nell’Etiopia Inferiore Occidentale e delle Missioni Apo- 
stoliche esercitatevi da Religiosi Capuccini. Accuratamente compilata dal P, Gio. An- 
tonio Cavazzi da Montecuccolo sacerdote capuccino, il quale vi fu' prefetto. E nel pre- 
sente stile ridotta dal P. Fortunato Alamandini da Bologna Predicatore dell’istesso Or- 
dine, Bologna, Monti, 1687. L’opera (pubblicata anche a Milano, Agnelli, 1690) 
conseguì notorietà europea grazie alle traduzioni tedesca (Miinchen, Jaecklin, 1694) 
e francese (5 voll., Paris, Delespine, 1732, a cura del domenicano Jean-Baptiste La- 
bat), sebbene molti dubbi fossero sollevati, in seguito, sull’attendibilità di Cavazzi. 

Fin d'allora, viaggiatori e missionari europei osservarono fra le popolazioni 

africane dell’interno la grande diffusione dell'islam e, insieme, della lingua araba, 
indispensabile alla lettura del Corano, pur nel permanere di tenaci residui paga- 
ni. Ritter, Erdkunde?, cit., I, p. 364, ne dà quasi una spiegazione climatica: «L’i- 
slam, nato sotto il medesimo clima del negro e che ammette la poligamia, trova 
più facile accesso rispetto al cristianesimo»; ma nel medesimo tempo egli confida 
che l'islam possa rappresentare solo un primo stadio nell’incivilimento di quei po- 
poli e che il declino dei regni mussulmani e il crescente commercio con gli Euro- 
pei provenienti dall’Atlantico e dal golfo di Guinea possano aprire la via al cri- 
stianesimo (ivi, p. 460), meglio se riformato (da buon protestante, Ritter ha paro- 
le di fuoco per la «spaventosa commistione» di cattolicesimo e idolatria ammessa 
dai missionari portoghesi, ivi, p. 289). 

7! Feitico: magia, e di qui divinità tutelare, Il termine si era diffuso nel Sette- 
cento soprattutto grazie a Charles de Brosses (1709-1777), Du culte des dieux fé 
tiches; ou Parallele de l’ancienne Religion de l’Egypte avec la religion actuelle de Ni- 
gritie, s.1., 1760 (trad. ted.: Berlin-Stralsund, Lange, 1785, a cura di Christian Bran- 
danus Hermann Pistorius). Hegel poteva trovarne una semplice notizia in Ritter, 
Erdkunde?, cit., I, pp. 266-67, che fa risalire il primo uso di questa parola al por- 
toghese Joao de Barros (1496-1570) e dice qualcosa anche sul culto dei morti pres- 
so gli abitanti del Congo (imbalsamazione, donativi ecc.). Guida di Ritter è qui il 
più recente, sfortunato esploratore inglese di quella regione, il capitano James 
Hingston Tuckey (1776-1816, morto di una febbre tropicale insieme a quasi la 
metà dei suoi uomini): Narrative of an expedition to explore the river Zaire, usual- 
ly called the Congo, in South Africa, in 1816, under the direction of Captain ].H. 
Tuckey, R.N. To which is added the Journal of Professor Smith, some general ob- 
servations of the country and its inbabitants, and an appendix containing the natu- 
ral history of that part of the Kingdom of Congo, through which the Zaire flows, 
London, Murray, 1818. Hegel cercò di procurarsi il volume, come dimostra una 
lettera del 26 maggio 1824 alla Biblioteca Reale di Berlino, cfr. Briefe von und an 
Hegel. Herausgegeben von Johannes Hoffmeister und Friedhelm Nicolin, Hamburg, 
Meiner, 1969-81, III, p. 45. 

Feticismo e culto dei morti, cui dedica molto spazio anche Cavazzi, Istorica De- 
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scrizione, cit., pp. 76-78, 121-23, 221-22, sono trattati più estesamente da Hegel nel- 
le Lezioni sulla filosofia della religione sotto il titolo di «religione della magia». 

72 Ne dia le membra in pasto alla folla: l’orribile scena in Cavazzi, Istorica De 
scrizione, cit., p. 225, che abbonda di racconti sull’antropofagia dei popoli africa- 
ni e qui descrive la furia omicida o cannibalesca di uno stregone (sirghila) invaso 

irito non placato di un defunto. si | 

do a Londra: l'episodio, narrato da Cavazzi, Istorica Descrizione, cit., p. 
68, risale al 1654, ma non ebbe luogo a Londra, bensì nella capitale del Congo, 
Mbanza Congo (odierno Angola), dal nome portoghese di Città di San Salvatore, 
nella chiesa dell’ospizio dei cappuccini. La confusione con Londra, nelle edizioni 
Gans e in questa di Karl Hegel, non ricorre in Lasson, p. 217, dunque non sembra 
i ile a Hegel. . . 
ua pi gli Europei: Hegel si riferisce all'assedio che gli Inglesi ebbero 
a sostenere da parte degli Ashanti presso il forte di Annamaboe (Costa d 'Oro, odier- 
no Ghana) il 15 giugno 1807 e che si risolse senza danno per gli Europei solo grazie 
all’uso dell’artiglieria, con gravi perdite per gli assalitori (tremila fra morti e | eriti); 
una sorte meno favorevole toccò al vicino forte olandese di Cormantina. L episodio, 
nel contesto della feroce guerra fra gli Ashanti e la popolazione costiera dei Fanti, è 
narrato da Henry Meredith, ufficiale inglese, in appendice a Thomas Edward Bow. 
dich (1791-1824), Mission from Cape Coast Castle to Ashbantee, with a statistical ac- 
count of that kingdom, and geographical notices of other parts of the interior of Arr, 
ca, London, Murray, 1819, pp. 46871: Eatraci from Meredith's Account of the Go 

4. Origin and History of the Ashantee War. . | 
Cas; Autorità dispotica: Ritter, Erdkunde?, cit., I, p. 317, osserva che in Africa gli 
effetti della costituzione politica sul carattere dei popoli sono più marcati che altro- 
ve: pavidi e servili sotto il dispotismo, la costituzione repubblicana li rende licen- 
ziosi e litigiosi; in più, egli trova in Africa esempi di monarchie assolute ed dlettive. 

In generale, connotare i regni africani come dispotici era cosa abituale, sulla 
scia di quanto valeva per l'Asia. Se ne vedranno esempi poco più avanti. — 

7 Presso gli Ashanti: gli Ashanti, popolo bellicoso, padroni di un ampio re 
gno (capitale Kumasi) nella regione interna sopra il golfo di Guinea, in parte isla- 
mici in parte pagani, forse originari dell'Etiopia {secondo Bowdich), avanzarono 
fino al mare contro il popolo dei Fanti all’inizio del secolo XIX, minacciando gli 
insediamenti europei sulla Costa d'Oro (governatorato inglese di Cape Coast). $ 
loro conto la fonte più importante, al tempo di Hegel, era il citato inglese Bow- 

dich: partito da Cape Coast il 22 aprile 1817, diretto verso l'interno, tentò di sta: 
bilire rapporti regolari fra il re degli Ashanti e il governatore inglese (senza mol. 
to successo, perché di lì a poco scoppiò una guerra che durò fino al 1831). Ritter 
Erdkunde?, cit., I, pp. 320-33, fornisce un ampio riassunto della sua opera, ma He- 
gel dovette leggerla direttamente, come si vedrà da una citazione successiva. di 

© Nel Dabomey: regno dell’interno, con capitale Abomey, sopra il golfo 
Guinea (antica Costa degli schiavi, odierno Benin). Le informazioni più ricche ve- 
nivano da un altro inglese, Archibald Dalzel, governatore di Whydah (Quidal), 
colonia inglese sulla costa, e autore di una History of Dahomy, an inland king for 
of Africa; compiled from authentic memoirs; with an introduction and notes. By tr 
chibald Dalzel, Esq. Governor at Cape-Coast-Castle, London, Printed for the 
Author, 1793. Ne usciva un quadro terribile, corrispondente ai pochi cenni hege- 
liani: dispotismo assoluto, senza eguali al mondo, sudditi equiparati a schiavi, di- 
ritto di proprietà del re sopra i neonati e le donne da marito, massacri rituali in 
occasione della morte del re, sfoggio ornamentale di teschi umani, amazzoni. Rit- 
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ter, Erdkunde?, cit., pp. 297-98, lo segue e dà alcune di quest izi 

in questo caso Hegel dovette farne una lettura diretta: î aneddoto delle uova hi 
pappagallo e dello strangolamento del re da parte delle donne corrisponde quasi 
testualmente al racconto di Dalzel, History of Dabomy, cit., pp. 12-13, a proposi. 
to del re di Eyeo (Oyo, odierna Nigeria), un regno distinto dal Dahomey situato 
più all’interno, verso nord-est e contrassegnato da questa curiosa varietà del di- 
ritto di resistenza. Dalzel sa anche di un re che avrebbe rifiutato le uova e man- 
dato a morte il primo ministro, ivi, pp. 156-57. 

78 Stato composto di donne: la storia di questo famigerato regno femminile è nar- 
rata da Cavazzi, Istorica Descrizione, cit., pp. 186-204, e ha per iniziatrice Temban- 
dumba, regina dei Giaghi e legislatrice di quel popolo, vissuta intorno alla metà del 
secolo XVI e autrice dell’orribile sacrificio di suo figlio, Alcuni decenni più tardi le 
sue istituzioni (quixille), in particolare quelle relative all’esposizione dei bambini e 
al sacrificio rituale di un figlio, furono ripristinate da un’altra regina dei Giaghi e di 
Matamba, di nome Zingha (1582-1663, secondo la datazione di Cavazzi), ivi, pp 

-15, che in seguito, fattasi cristiana, finì per abrogare quelle feroci e. Alsuo 
regno sono dedicati i libri V-VI dell'opera di Cavaszi. ilquale Mace Ao 
conversione {un breve cenno anche in Ritter, Erdkund@?, cit., I, p. 264). 
del N fAccanto al re... il boia: James Bruce (1730-1794), il cercatore delle sorgenti 

o, narra di un popolo di negri presso Sennar (odierno Sudan), dove il re 
poteva essere deposto dai suoi schiavi (titolo onorifico dei più alti dignitari) e uc- 
ciso da uno di loro appositamente incaricato, per di più suo parente e solito vi- 
vere al suo fianco in amicizia per buona parte del giorno. Di nome Ahmed, quel 
boia divenne il confidente di Bruce durante il suo difficile soggiorno, lungo n via 
del ritorno, presso quel popolo (gli Shilluk, o Fungi dopo la conversione all’islam) 
cfr. J. Bruce, Travels to discover the Source of the Nile, In the Years 1768 1769, 
1770, 1771, 1772, and 1773, 5 voll., London, Robinson, 1790, IV, pp. 459-60 (trad. 
ted.: 5 voll., Leipzig, Weidmann, 1790-91, a cura di Johann Jakob Volkmann, con 
prefazione e note di Jchann Friedrich Blumenbach). 

° Viaggiatore inglese... Hutchinson: William Hutchison [si i 
spedizione di Bowdich, rimase per breve tempo presso il re degl Acnnigeno di 
too Quamina, come legato inglese. La sua relazione è contenuta in Bowdich Mis- 
sion from Cape Coast Castle, cit., pp. 381-421: Mr. Hutchison's Diary. La citazione 
riportata da Hegel, ivi, pp. 419-20, è testuale e fa presumere una lettura diretta 

Donne del re... ammazzate: Dalzel, History of Dabomy, cit., introduzione 

xI, fa ascendere ad almeno tremila le donne custodite nei palazzi del re diverse 
centinaia dedite alla guerra; alla morte di re Adahoonzou (17 aprile 1789) in mez- 
zo a vari disordini, ne sarebbero state sacrificate cinquecentonovantacin ue, ivi, 
p. 205. Dal canto suo Cavazzi, Istorica Descrizione, cit., p. 580, dice di sapere da 
altri missionari che le concubine del re del Benin fossero cinquecento ma a det- 
ta di alcuni tremila. Sia Cavazzi sia Dalzel in più luoghi si sotfermano sul costu- 
me di seppellire vive, con il re defunto, una o più concubine desiderose di tale 
onore e schiavi. Il numero tremilatrecentotrentatré corrisponde a Bowdich, Mis- 
stor from Cape fast Castle, cit., pp. 288-89, e si riferisce al re degli Ashanti: an- 

orte di costui e di sua m i i iù di prigionieri 
° sco m odi ; sal e di au o Rare avvenivano stragi, perlopiù di prigionieri 

e iavità.. gli Inglesi... trattati come nemici: tema importantissi - 

gel, che vi dà sistemazione teorica nel $ 57 dei Lineamenti di filosofia del diri; 
ingiustizia assoluta della schiavitù, ma necessità della sua scomparsa solo a misu- 
ra del progresso storico dei popoli. Vi è certo anche un’eco del crescente dibatti- 
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to, in Europa e America, sull’abolizione della schiavitù (attuata per breve tempo, 
sanguinosamente, nelle colonie caraibiche francesi durante la rivoluzione e appe- 
na proclamata nei nuovi Stati sudamericani). Più in particolare la tratta degli schia- 
vi, formalmente vietata dalla Gran Bretagna, dalla stessa Francia e dagli Stati Uni- 
ti, proseguiva clandestina, o sotto le bandiere spagnola, portoghese, olandese, o 
per mano dei mercanti arabi, nel terrore delle popolazioni africane, ma con gran- 
de favore da parte dei loro capi e notabili, per i quali la vendita dei prigionieri di 
guerra e perfino dei sudditi era la sorgente principale di ricchezza. Di qui, per un 
certo periodo, l'impopolarità degli Inglesi e la loro difficoltà nell’intrattenere rap- 
porti economici con taluni popoli africani: il trattato stipulato da Bowdich con il 
re degli Ashanti riservava ancora a quest’ultimo il diritto di vendere schiavi, no- 
nostante l’avvertimento che questa sola condizione sarebbe bastata a impedirne la 
ratifica da parte del parlamento britannico, cfr. Bowdich, Mission from Cape Coa- 
st Castle, cit., pp. 338-39. Dalzel, History of Dahomy, cit., riferisce un lungo di- 
scorso del re del Dahomey contro l'abolizione della tratta, allora solo un'ipotesi, 
ivi, 217-21. Sull'argomento si sofferma anche Ritter, Erdkunde?, cit., I, p. 324 (l’ar- 
rivo delle navi negriere salutato come una festa, gli Inglesi in cattiva luce rispetto 
agli Spagnoli), per poi auspicare la progressiva estinzione della tratta degli schia- 
vi con la diffusione del cristianesimo e l'avvio di altri redditizi commerci con gli 
Europei, ivi, p. 461. 

83 Base geografica dell'Asia e dell'Europa: nel corso 1822/23, p. 40 (trad. it., 
pp. 37-38), e in Lasson, p. 134, s'incontra una tripartizione geopolitica del Vec- 
chio Mondo al suo stato attuale, che non è riportata in queste Lezioni: l'Asia po- 
steriore (Mongolia, Cina, India), l'Asia islamica e l'Europa occidentale, il mondo 
cristiano. 

84 Altaj... Hindukush: Altaj è la catena montuosa al confine fra Russia, Mon- 
golia e Kazakistan. Più a sud la Zungarìa è una regione della Cina orientale, com- 
presa fra la Mongolia e il Kazakistan. Mussart è il nome del versante inferiore del- 
la locale catena montuosa, cfr. Ritter, Erdkunde!, cit., I, pp. 486-87. Più in gene- 
rale, per capire qualcosa della nomenclatura di Hegel, bisogna pensare che per 
Himalaya in senso stretto egli intendesse solo il versante meridionale, indiano, del- 
la grande catena montuosa. Belur (Beloro, Beloot-Tag) è allora il nome turco del 
versante settentrionale dell'Himalaya, dalla Cina fino ai monti sovrastanti Pe- 
shawar e Kabul, dove incomincia l’Hindukush. Il Muztag, identificato con le mon- 
tagne che gli antichi chiamavano Imeo, è collocato da Ritter a nord-ovest del- 
l'Hindukush, ma più propriamente è a nord, in corrispondenza del Pamir (Muz- 
tagata, al confine fra il Tagikistan e la Cina, distinto da altre due montagne di 
nome Muztag, situate più a est, in territorio cinese). Si tratta di denominazioni 
spesso confuse, risalenti a periodi e popoli diversi; Ritter, ivi, pp. 551, 556, tenta 
senza molto successo di chiarirle; Kreuzer, Sy:bolik, cit., I, p. 536n, rifacendosi 
a un’altra autorità (il geografo francese Conrad Malte-Brun), suggeriva che Hi- 
malaya, Muztag e Imeo fossero semplicemente i nomi indiano, turco (tartarico) e 
greco della medesima catena. Esplorazioni dei passi himalaiani, prime misurazio- 
ni dell’altezza di quelle montagne (ancora si discuteva se superiori alle Ande) era- 
no in corso proprio in quegli anni, specie da parte inglese. 

85 Asia anteriore: è la regione che Ritter illustra nelle sezioni III e V del se- 
condo volume dell’Erdkunde!, cit. Comprende l'Arabia, la Siria in senso lato (le 
terre bagnate dal Giordano) e l'Asia minore, ossia le regioni affacciate sul mar Ne- 
ro. È la sede di quella mescolanza di popoli e culture che Ritter studiò anche in 
qualità di antichista e mitologo. Per Asia centrale Hegel sembra intendere le re- 
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gioni dell’antico impero persiano non cadute sotto il dominio romano: per Ritter 
è il quadrante occidentale dell’altopiano asiatico, con il sistema fluviale del Tigri 
e dell'Eufrate, Asia posteriore, infine, sono per Hegel senz'altro la Cina e l'India, 
ossia # sia sudorientale con i suoi sistemi fluviali secondo Ritter (Erdkunde!, cit., 

sé Regni slavi. Hegel vi accennerà anche più avanti, trattando della storia mo- 
derna. Già si è detto del recente smembramento e annientamento del regno di Po- 
lonia (con la breve parentesi del ducato di Varsavia [1807-13], voluto da Napo- 
leone). Quanto alla Russia e al suo legame con l’Asia (un tema sempre in voga) 
va ricordato che l’esplorazione delle regioni artiche e orientali dell'impero avvia. 
ta nel Settecento soprattutto da viaggiatori e naturalisti tedeschi (Georg Wilhelm 
Steller in Kamchakta, Samuel Gottlieb Gmelin ad Astrakhan, Johann Anton Giil- 
denstidt nel Caucaso e altri ancora), proseguirà per tutto il secolo successivo. Sul 
piano politico, anche Hegel non fu del tutto immune dall’ambigua fascinazione 
che la Russia esercitò sugli spiriti dell'Europa restaurata, sotto l’impressione del 
contributo decisivo alla caduta di Napoleone e alla creazione della Santa Allean- 
za: lo si evince da una lettera del 28 novembre 1821 al barone estone Boris von 
Uxkiill (1793-1870), già suo uditore a Heidelberg, dove la Russia è descritta co- 
me il solo Stato moderno a non aver ancora esaurito il suo sviluppo, forse già la 
potenza più forte in Europa, destinata a un grande avvenire — peraltro non sen- 
za una buona dose di compiacenza verso il destinatario (Briefe von und an Hegel, 
cit., II, pp. 297-98). A lezione il giudizio di Hegel fu sempre molto misurato e an- 
cora scettico circa il ruolo della Russia in Europa; egli non pensava che. dopo La- 
tini e Germani, fosse scoccata l’ora degli Slavi (così il corso 1822/23, p. 506 [trad 
it., p. 519]: avvicinatasi alla vita culturale europea solo da un secolo, tuttora inca- 
pace di darvi un contributo originale, la Russia è in politica una potenza compat- 
ta, vincolo di stabilità per gli altri regni, ma solo in maniera passiva). 

Fra i libri di Hegel (cfr. Verzeichnif, cit., nn. 1114 e 1267-68) si segnalano due 
opere sulla Russia: l’Histoire, ou Anecdotes sur la Révolution de Russie: en l'année 
1762, Paris, Desenne, 1797, di Claude Carloman de Rulhière (1734-1791) sulla 
rivolta del celebre bandito Pugacév, e la classica Histoire de l’Empire de Russie 
sous Pierre le Grand di Voltaire (Édition stéréotype, 2 voll., Paris, 1815). Esistono 
anche appunti manoscritti di Hegel tratti da un’opera anonima di Charles- 
Frangois-Philibert Masson: Mémoires secrets sur la Russie, et particulièrement sur 
la fin da, règne de Catherine HI cl le commencement de celui de Paul Ie, formant un 

eau des moeurs de St. Péter à la fi; © siè i 
ri sbourg, à la fin du XVIII: siècle..., 3 voll., Paris, Pou- 

87 Regno germanico: in tedesco Germanisches Reich, dal punto di vi 
grafico, sociale e culturale è il mondo romano divenuto cristiano nia geo 
polazioni germaniche convertite al cristianesimo, quindi l'Europa centro-occi- 
dentale, con esclusione degli Slavi, assurta al massimo di unità politica sotto Car- 
lo Magno. Sul piano politico, la sua espressione più imponente fu a lungo il Sacro 
Romano Impero di nazione tedesca (lat. germanica), erede ideale dell’antico im- 
pero romano e dell'impero carolingio. 


Parte prima. Il mondo orientale 


indi Iran e Turan: per gli antichi Persiani, abitatori dell'altopiano iranico, Turan 
indicava genericamente il paese a nord-est dell’Amu Darya (Oxos), corrispondente 
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all'incirca all’attuale Turkestan, rappresentato da sempre (già nei libri sacri di Zo- 
roastro) come naturale antagonista, regno di Ahriman, il signore delle tenebre, cfr. 
Ritter, Erdkunde!, cit., II, pp. 51-54; Kreuzer, Symbolik, cit., I, p. 650. Oggi dà il 
nome alla grande depressione, in parte desertica, compresa fra la zona montuosa 
dell'Asia centrale (Kazakistan, Uzbekistan), i margini dell'altopiano iranico (at- 
tuale provincia del Khorasan) e il mar Caspio. 

2 Shu-king: redatto, si narra da Confucio, verso la metà del secolo VI a.C., in 
cento capitoli (giunti fino a noi solo cinquantanove), fu tradotto in francese dal 
gesuita Antoine Gaubil (1689-1759): Le Chou-king, un des livres sacrés des Chi- 
noîs, qui renferme les fondements de leur ancienne histoire, les principes de leur gou- 
vernement et de leur morale; ouvrage recucilli par Confucius. Traduît et enrichi de 
notes, par feu le P. Gaubil, missionaire à la Chine. Revu et corrigé sur le texte chi- 
nois, accompagné de nouvelles notes, de planches gravées en taille-douce et d'addi- 
tions tirées des historiens originaux, dans lesquelles on donne l'histoire des princes 
omis dans le Chou-king. Par M. de Guignes... On y a joint un discours préliminai- 
re, qui contient des recherches sur les tems antérieurs è ceux dont parle le Chou- 
king, et une notice sur l’Y-king, autre livre sacré des Chinois, Paris, Tilliard, 1770. 

3 Yao: imperatore leggendario, instauratore dell'ordine sociale e fondatore di 
un calendario. La datazione di Hegel corrisponde alle più autorevoli opere sulla 
Cina dell’epoca, redatte perlopiù da missionari francesi, su tutte i monumentali 
Mémoires concernant l'histoire, les sciences, les arts, les moeurs, les usages etc. des 
Chinois: Par les Missionaires de Pékin, 16 voll., Paris, Nyon, 1776-91, in partico- 
lare la memoria del padre Joseph-Marie Amiot (1718-1793), L'antiquité des Chi- 
noîs, prouvée par les monumens, ivi, Il, p. 181. Hegel doveva conoscere anche l’o- 
pera di un altro gesuita, Jean-Baptiste Alexandre Grosier, De la Chine, ou dé- 
scription générale de cet empire, rédigée d'après les mémotres de la mission de Pé- 
kin... Troisième édition, revue et considerablement augmentée, 7 voll., Paris, Pillet, 

1818-20, che dà la stessa data, ivi, IV, p. 345. La prima edizione era apparsa nel 
1785 come vol. XIII di un’altra opera fondamentale sulla Cina, la Histoire Géné- 
rale de la Chine, ou Annales de cet Empire traduites de Tong-Kien-Kang-Mou par 
le feu P. Jos. Anne Marie de Moyriac de Mailla, Jésuite Frangois, Missionaire à Pékin: 
Publiées par M. l’Abbé Grosier, Et dirigées par M. le Roux Des Hauterayes, 13 voll., 
Paris, Pierres et Clousier, 1777-85, del gesuita Joseph de Mailla (1669-1748). Di 
tutte queste opere Hegel parla con lode (Lasson, pp. 280, 283). 

4 Secondo il calcolo di un inglese: si tratta di John Bentley, matematico e astro- 
nomo, membro della Asiztic Society. Le date riportate da Hegel si trovano nella 
Table of the Hindu historical periods inserita da Bentley al termine del suo artico- 
lo On the Hindu systems of Astronomy, and their connection with bistory in an- 
cient and modern time, in «Asiatic Researches: or, Transactions of the Society in- 
stituted in Bengal for inquiring into the History and Antiquities, the Arts, Scien- 
ces, and Literature, of Asia», VIII (1808), pp. 195-244 (qui e di seguito le citazioni 
dalle «Asiatic Researches» si riferiscono all'edizione inglese in ottavo: London, 
Vernor and Hood etc., 1799-1838). 

3 Johannes von Miiller: citato per il Versuch iiber die Zeitrechnungen der 
Vonwelt, memoria letta a Berlino nel 1806, cfr. J. von Miiller, Kleine bistorische 
Schriften, in Simmtliche Werke, cit., VIII, pp. 195-230. Miiller contesta il dato bi- 
blico più accreditato -— Abramo e il diluvio di Noè separati solo da tre secoli (se- 
condo l'edizione masoretica del testo ebraico) -, ivi, p. 201, e fa trascorrere fra i 
due patriarchi ben milleduecentotrentadue anni (secondo Giuseppe Flavio e la 
versione alessandrina dei Settanta). Ne viene però, diversamente da Hegel, che 
l’anno stabilito per il diluvio universale è il 3394 a.C., ivi, p. 210. 
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6 Questi libri recano il nome di «King»: l'elenco (Shu-king, Yi-king, Shi-king, 
Li-king, Yo-king e Tshu-tsiu) corrisponde a Mémoires, cit., VIII, p. 193, e a Gro- 
sier, De la Chine, cit., IV, pp. 343-52. A partire dal 1827, Hegel poteva leggerne 
anche nell’incompiuta storia della filosofia dello schellinghiano e cattolico Karl Jo- 
seph Hieronimus Windischmann (1775-1839), dedicata all’Oriente: Die Philo- 
sophie im Fortgang der Weltgeschichte, 4 voll., Bonn, Marcus, 1827-34 (fra i libri 
di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., nn. 263-64). . 

? Marco Polo: è il celebre viaggiatore veneziano (1254-1324), vissuto in Asia fra 
il 1271 e il 1295, autore de I/ Milione, originariamente redatto in francese da Rusti- 
chello da Pisa, pervenutoci attraverso rifacimenti e traduzioni. La credibilità del suo 
racconto, a lungo contestato, era ormai riconosciuta al tempo di Hegel (versione te- 
desca a lui più vicina: Marco Polo's Reise in den Orient wibrend der Jabre 1272 bis 
1295 nach den vorziiglichsten Original-Ausgabe verdeutscht und mit cinem Kom- 
mentar begleitet von Felix Peregrin, Ronneburg-Leipzig, Schumann, 1802). 

8 Addirittura trecento milioni: Ritter, Erdkunde!, cit., 1, p. 664, fornisce tre sti- 
me circa il numero dei Cinesi, in ordine decrescente trecentotrentatré, centonovan- 
totto o centoquattro milioni; dal canto suo Grosier, De la Chine, cit., 11, pp.171-72, 
fa ammontare i Cinesi a centoquarantadue milioni (in base a un ipotetico rapporto 
di uno a cinque fra soggetti tassati e abitanti complessivi), ma cita anche il parere del 
padre Amiot, che propendeva per una cifra pari ad almeno il doppio. 

? Fobi: Fo-hsi, mitico fondatore del regno e della civiltà cinesi e, con ciò, del- 
l'ordine del mondo, ampiamente menzionato nelle opere sulla Cina. Hegel tiene 
a distinguerlo da Fo, maestro di religione meglio noto come Buddha, con il qua- 
le spesso era confuso. Hegel ne fa il capostipite della filosofia cinese, ovvero del 
sistema dei 04, consegnato nell’Yi-irg (libro delle mutazioni 0, secondo Hegel, 
libro del divenire, dei princìpi, cfr. Lasson, p. 280, e Lezioni sulla storia della fi- 
losofia, Introduzione: Filosofia orientale). 

1° Shi-boang-t imperatore della dinastia Ch'in, regnò dal 246 al 210 a.C. (He- 
gel ne dice l'essenziale, qui e più avanti). A lui si deve l’esproprio di tutti i terre- 
ni e così l'introduzione della schiavitù, o servitù della gleba, nel 221 a.C., cfr. Mé& 
moîres, cit., XV, pp. 142-43, Sia il rogo dei libri, in particolare quelli che docu- 
mentavano l’esproprio, sia l’eccidio dei letterati refrattari sono collocati dai 
missionari nel 213 a.C., ivi, XVI, p. 64; Grosier, De la Chine, cit., IV, p. 346; Mail- 
la, Histoire Générale de la Chine, cit., II, pp. 401-2. 

!! La Cina... l'Occidente: in Mailla, Histoire Générale de la Chine, cit., HI, p. 
357, si legge di una legazione inviata verso ovest alla ricerca di un santo, nel 65 
d.C., dall'imperatore Ming-ti (seconda dinastia Han), e a tale episodio si fa risali- 
re l'introduzione del buddhismo in Cina, In seguito, nel 73 d.C., un generale Pan- 
chao intraprese una spedizione quasi trentennale contro i Tartari a occidente, toc- 
cando regioni e infine un mare sconosciuto, ma non certo la Giudea, ivi, pp. 368- 
99. Tuttavia, l'ipotesi di rapporti fra la Cina e l'ebraismo era antica e già avanzata 
dal celebre gesuita italiano Matteo Ricci (1552-1610): nei Mémoires, cit., V, pp. 
57-59, si parla di una sinagoga nella provincia di Ho-nan, visitata dal gesuita Joam- 
Paulo Gozani e frequentata da una piccola comunità che faceva risalire la propria 
origine alla prima dinastia Han (dal 206 a.C. al 24 d.C.); Grosier, De la Chine, cit., 
vol. IV, p. 484-508, riproduce e amplia la notizia. 

12 All'inizio del secolo VIIL.. i primi Cristiani: nel 1625, città di Sian-fu, provin- 
cia di Chen-si, fu rinvenuta una stele di marmo, monumento di una comunità ne- 
storiana estinta, recante incise una croce e un'iscrizione, metà cinese metà siriaca, 
annunciante la nascita di Gesù Cristo e risalente al 782 (ma la comunità sarebbe esi- 
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stita già dal 630, dunque all’inizio del secolo VII). Hegel poteva leggerne in Mailla, 
Histoire Générale de la Chine, cit., VI, p.319n, oppure nei Mémoires, cit., V, pp. 61- 
62, nella sezione intitolata Idée générale de la Chine, Et de ses premiéres relations avec 
l'Europe, dove si cita come fonte il gesuita le Comte. Ma la notizia ebbe subito am- 
pia circolazione, anche in Germania, grazie all’opera del gesuita ed erudito tedesco 
Athanasius Kircher (1601-1680), China monumentis qua sacris qua profanis, necnon 
variis naturae et artis spectaculis, aliarumque rerum memorabilium argumentis illu- 
strata etc., Amstelodami, apud Joannem Janssonium a Waesberge et Elizeum Weyer- 
straet, 1667, pars I, capp. IV-VI, pp. 35-45, che riproduce l'iscrizione e dà credito a 
testimonianze protocristiane in altre parti dell'Asia orientale (e dell'America). He- 
gel o citava a lezione (Lasson, p. 287). | l | c. 

13 Tartari... mettere piede in Cina: sotto il nome di Tartari, o meglio Tatari, è 
da intendersi il ceppo delle popolazioni turche originarie dell'odierno Kazakistan, 
diffuse anche in Siberia (di qui la confusione con i Mongoli, attestata in tutte le 
lingue occidentali, ma anche in arabo e in cinese). Un regno Liao-tong (nome ci- 
nese di una penisola affacciata sul mar Giallo) è da collocare fra la regione di Pe- 
chino e la Corea. In particolare Hegel allude alla fine della dinastia Liao, regnan- 
te sui Tartari orientali dal 907 al 1125, quando fu distrutta dei Tartari Kin con il 
favore della Cina, la quale, però, ebbe presto a dolersi dei nuovi e più potenti vi- 
cini, cfr. Mailla, Histoire Générale de la Chine, cit., VIII, pp. 417-23. Il regno Kin, 
con capitale Pechino, fu più tardi (1234) distrutto a sua volta dai Mongoli di Gen- 
ghiz-khan (ca. 1162-1227) e del suo successore Ogotai, che, diversamente dai Tar- 
tari, portarono a compimento la conquista dell'intero impero cinese. 

14 Manciù... la dinastia attuale: Mailla, Histoire Générale de la Chine, cit., XI, 
p. 1, data la nuova dinastia, la ventiduesima e ultima, a partire dal 1649 (formale 
destituzione della precedente dinastia Ming); Ritter, Erdkunde!, cit., I, pp. 526- 
27, dal 1662 (salita al trono di Kang-hsi, primo della dinastia Ch’ing) e ne rinvia 
la definitiva affermazione al 1682 (conquista delle provincie meridionali dell'im- 
pero, dopo varie ribellioni). Tuttavia Pechino era caduta in potere dei Manciù già 
nel 1644, e quasi solo per finzione l'imperatore Shun-chi, elevato al trono in quel. 
l'occasione, all’età di sette anni, poteva considerarsi un Ming; così Hegel fissa l'i- 
nizio della dinastia Manciù proprio nel 1644 (corso 1822/23, p. 131 [trad. it., p. 
129]; Lasson, p. 287). . o. 

I Manciù, Tungusi del ceppo meridionale, originari della Manciuria (attuale 
Cina nord-orientale: per Mailla e le sue fonti cinesi si tratta sempre di Tartaria), 
furono a poco a poco sinizzati, come osserva anche Hegel. Il loro governo sulla 
Cina godeva buona fama presso gli Europei ancora al tempo di Hegel (già non 
più fra gli Inglesi) e durò fino alla rivoluzione del 1911, con la proclamazione del- 
la repubblica. Do 

15 Mongoli nel 1281: la dominazione mongolica in Cina, instaurata da Qubi- 
lay-khan (1214-1294), incontrato da Marco Polo, durò poco meno di un secolo 
(1279-1368) e finì con l'avvento della dinastia cinese dei Ming (fondata da Hong- 
wu). Negli annali dell'impero cinese i Mongoli danno origine alla dinastia Yuen, 
la ventesima, cfr. Mailla, Histoire Générale de la Chine, cit., IX, pp. 401-658. 

16 Cinque doveri... elementi naturali: in diverso ordine i doveri si trovano elen- 
cati nei Mémoires, cit., V, p. 28, e nel Chou-king, cit., pp. 12, 33, 154; gli elemen- 
ti naturali nei Mémoires, cit., II, p. 167, e nel Chow-king, cit., p. 165. l 

17 Quattro montagne e una quinta nel mezzo: le opere sulla Cina parlano di 
quattro montagne, in corrispondenza dei punti cardinali, destinate allo svolgi. 
mento di sacrifici da parte dell’imperatore al variare delle stagioni, cui si aggiun- 
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se in seguito un quinto luogo, nei pressi del palazzo imperiale, che faceva le veci 
di quelle montagne qualora l’imperatore non potesse recarvisi, cfr. Mémoires, cit., 
II, pp. 37-39, con tavole illustrate sull'argomento; Grosier, De la Chine, cit., IV, 
pp. 397-99. 

18 Lord Macartney... in visita da sua madre: il conte George Macartney (1737- 
1806), segretario di Stato per l’Irlanda, governatore delle Isole Caraibiche e di Ma- 
dras (India), fu a capo di una legazione inglese in Cina (1792-1794), descritta in 
diverse relazioni e avente lo scopo di aprire la Cina a traffici regolari con la Com- 
pagnia delle Indie, ma senza successo. Dall'Enciclopedia delle scienze filosofiche ($ 
459) si desume che Hegel avesse sotto mano la versione di un componente prus- 
siano della spedizione, Johann Christian Hiittner (1766-1847), apparsa come li- 
bera traduzione e adattamento della più diffusa relazione dell’inglese George Leo- 
nard Staunton (1737-1801): Des Grafen Macartney Gesandschaftsreise nach China, 
welche Er aus Befehl des jetzt regierenden Kònigs von Grofbritannien, George des 
Dritten, in den Jabren 1792 bis 1794 unternommen hat; nebst Nachrichten iiber Chi- 
na und cinen kleinen Theil der chinesischen Tartarey. Aus den Tagebiichern des 
Ambassadeurs und der vornebmsten Personen seines Gefolges zusammengetragen 
und herausgegeben von Sir George Staunton, Ambassade-Secretàr. Aus dem Engli- 
schen frey iibersetzt, 3 voll., Berlin, Haude u. Spener, 1797-99. Sui doveri dei Ci- 
nesi verso gli antenati, ivi, III, pp. 285-86, senza l’aneddoto circa le visite quoti- 
diane dell'imperatore K'ien lung alla madre. Su quest’obbligo e sull’esenzione in- 
fine concessa al figlio in considerazione della sua non più verde età (sessantatré 
anni) si sofferma Grosier, De /a Chine, cit., vol. V, pp. 104-5, che dedica ai dove- 
ri filiali dei Cinesi un ampio capitolo contenente molte delle notizie di Hegel. 

1° Il figlio aveva compiuto... attribuito al padre: l'episodio e il testo riportato da 
Hegel si leggono nei Mémoires, cit., IV, p. 13, che dedicano un’apposita sezione 
all'argomento: Doctrine ancienne et nouvelle des Chinois sur la piété filiale. Lo stes- 
so in Grosier, De la Chine, cit., V, pp. 299-100. Tuttavia, entrambe le fonti attri- 
buiscono il decreto non già all'imperatore, ma al principe tributario di Quei. 

20 Un mandarino, divenuto cristiano: le pratiche funebri descritte da Hegel so- 
no illustrate in Grosier, De la Chine, cit., V, pp. 441-61. In Grosier e nei Mémo0i- 
res si legge solo che il culto degli antenati rappresentava uno dei principali osta- 
coli alla diffusione del cristianesimo. 

?! Mandarini eruditi... militari. così Grosier, De la Chine, cit., V, pp. 11-17, 
che parla di mandarins lettrés e mandarins de guerre, con gli stessi numeri dati da 
Hegel nel capoverso successivo. 

22 Le due cugine: il romanzo era fra i libri di Hegel (cfr. VerzeichniB, cit., nn. 
778-81), nella versione francese del grande sinologo Rémusat, già menzionato: Iy- 
kiao-li, ou les deux-cousines; Roman Chinoîs, traduit par M. Abel Rémusat: Précédé 
d'une préface où se trouve un parallèle des romans de la Chine et de ceux de l'Eu- 
rope, 4 voll., Paris, Moutardier, 1826. 

? Ko-tao: meglio ko-/z0. Questi esempi del loro eroismo si trovano in Grosier, 
De la Chine, cit., V, pp. 35-36, e solo in questa terza e ultima edizione dell’opera, 
che può considerarsi tanto più verosimilmente oggetto di lettura da parte di Hegel, 

24 Rivoluzione... alla metà del secolo XVII: Hegel allude alla fine della dinastia 
Ming con l'avvento dei Manciù, al suicidio dell’imperatore Hsoai-Tsong (m. 1644) 
dopo la caduta di Pechino, insieme alla moglie, alle figlie e alle concubine, infine 
alla vana resistenza condotta da Kuo-ching-je, asserragliato a Formosa sino al 
1662. Ne danno un breve resoconto i Mémoires, cit., III, p. 299, uno più esteso 

Mailla, Histoire Générale de la Chine, cit., X, pp. 491-92, con la descrizione del 
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suicidio imperiale riportata da Hegel, ma con qualche divergenza: secondo Mail 
la, la sepoltura dell’imperatore suicida fu opera di un eunuco, non di un mani a- 
rino, e l'abito era dell’imperatore, non di sua figlia, la quale, solo ferita dal padre, 
isse alla strage delle donne. 
SPS Si busca cento colpi di bambà: così i Mémoires, cit., IV, pp. 161-62 e Gro- 
i la Chine, cit., V, p. 61. | | Lu 
ea legazione inglese in Cina: sotto la guida di lord William Amherst 
Pitt (1773-1858), nel 1816-17, narrata in diverse relazioni, fra queste una di Clar e 
Abel (1780-1826), medico e naturalista: Narrative of a journey în the interior of 
China, and of a voyage to and from that country, in the years 1816 and 1817;, con- 
taining an account of the most interesting transactions of Lord Amberst sem 55) 
to the court of Pekin, and observations on the countries which it visited. By Clarke 
Abel, E.L.S., London, Longman, 1818 [trad. ted.: Leipzig, 1824]. Era il primo sen: 
tativo inglese di riallacciare rapporti ufficiali con la Cina dopo l'insuccesso di lor 
Macartney e la pausa imposta dalle guerre napoleoniche; ma lord Amherst non fu 
nemmeno ricevuto dall’imperatore, avendo rifiutato di sottoporsi al complesso ce- 
rimoniale di prosternazione (ko-fou) previsto dall’etichetta di corte. L'episodio 
narrato da Hegel è presentato da Abel come un caso di «brutalità»: all uscita el 
palazzo imperiale una folla di funzionari e dignitari stringe la legazione inglese, i 
soldati di scorta menano invano colpi al suolo per spaventarli e disperderli, fin- 
ché il sommo mandarino, che aveva appena dato udienza agli Inglesi -l autore lo 
chiama ‘duca’ — si dà personalmente a frustare sul viso i presenti, compresi «no- 
bili di ogni rango in abito da cerimonia», ivi, p. 107. 1 
77 Controversie fra Inglesi e Cinesi: noto era il cattivo rapporto fra le due po- 
tenze verso la fine del secolo XVIII, che gli Inglesi imputavano, almeno in parte, 
alle manovre dei missionari cattolici, da presumersi ostili a una nazione prote- 
stante. Hegel poteva leggerne nel primo capitolo della citata relazione sull’amba- 
sceria di lord Macartney: fra gli episodi sfavorevoli del recente passato vi si men- 
ziona l'uccisione di due barcaioli cinesi sul fiume di Canton, colpiti accidental- 
mente da una festosa salva di cannone sparata da un vascello inglese, che sarebbe 
stato costretto a consegnare alle autorità locali il responsabile, cfr. Staunton/Hiitt- 
ner, Des Grafen Macartney Gesandschaftsreise, cit., I pp. 16-18. I 
28 Il cinese preferisce uccidersi: ne parlano i Mémoires, cit., IV, pp. 439-40, nel- 
la Notice du livre chinois Si-yuen, e più avanti, ivi, VII, p. 37. Allo stesso modo 
Grosier, De la Chine, cit., V, pp. 74-75. Entrambe le fonti considerano questa le- 
gislazione una tutela dei deboli contro le soperchierie dei più forti. 
2° Muraglia nel 213 a.C.: in quell’anno si verificò propriamente il citato rogo 
dei libri. Mailla, Histoire Générale de la Chine, cit., I, p. 373, indica piuttosto co- 
me data il 244 e attribuisce la costruzione della muraglia all’iniziativa di Shi-hoang- 
ti e di due prìncipi di frontiera. I Mémoires, cit., II, pp. 461-62, la fanno risalire 
già a un principe Ou-ling (303 a.C.), ma aggiungono che solo Shi-hoang-ti fece ri- 
stabilire, completare e collegare i tratti già esistenti. | n i larvai 
30 Religione di Fo: è il buddhismo, che Hegel chiama poco più avanti lamai- 
smo e che qui sarà trattato separatamente, nella sua versione tibetana, al termine 
ione sull’India. . , 
done, in Cina: Hegel si riferisce alla controversia plurisecolare sull’acco- 
modamento della dottrina cristiana alle tradizioni cinesi da parte dei missionari 
gesuiti, che all’interno della Chiesa cattolica incontrarono soprattutto il biasimo 
di domenicani, francescani e agostiniani, infine la condanna di papa Benedetto 
XIV (bolla Ex quo singulari, 1742). La questione fu dibattutissima, anche in Ger- 
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mania, fra gli altri da Leibniz, che dal 1689 fu in corrispondenza con i missiona- 
ri gesuiti e pubblicò una raccolta di documenti: Novissima Sinica historiam nostri 
temporis illustratura. In quibus De Christianismo publica nunc primum auctoritate 
propagato missa in Europam relatio exbibetur etc., s.l., 1697. Hegel poteva legger- 
ne in Mailla, Histoire Générale de la Chine, cit., XI, pp. 309-12n, 337-48n, oppu- 
re nei Mémoires, cit., V, pp. 63-67 (dove si rinvia all’Histoîre Générale des Voya- 
ges, La Haye, D’Hondt, 1747-63): vi si parla anche di due ambascerie ordinate da 
papa Clemente XI, affidate al cardinale Tournon e al vescovo Mezzabarba. 

i Charles-Thomas Maillard de Tournon (m. 1710), patriarca di Antiochia, no- 
minato cardinale mentre già era in Cina, inviato del papa nel 1704, morì infine a 
Macao, esiliatovi dall'imperatore Kang-hsi e inviso agli stessi missionari gesuiti che 
era venuto a sconfessare. Più fortunato, monsignor Carlo Ambrogio Mezzabarba 
(1685-1741), patriarca di Alessandria, ricevuto in quattro udienze dall’imperato- 
re (1720-21), potè far ritorno in patria, ma senz’aver trovato ascolto alle richieste 
papali di una maggior ortodossia. Il risultato furono, anzi, un decreto di espul- 
sione dei missionari nel 1724, con parziali eccezioni, ma anche con esecuzioni ca- 
pitali, e la riduzione del cristianesimo alla clandestinità. 

| 32 Shen: presiedono agli astri, ai fenomeni atmosferici, alle diverse classi so- 
ciali ecc., cfr. Méroires, cit., XV, p. 214. 

® Secolarizzato molte migliaia di conventi: episodio tutt'altro che isolato nella 
storia cinese. Nelle Lezioni sulla filosofia della religione (a proposito del buddhi- 
smo) Hegel menziona un editto dell’imperatore Hia-king (in realtà Wu-tsung) 
emanato nell’845. Ne parlano i Mémoires, cit., V, p. 63, che all’editto attribuisco. 
no, fra l’altro, l'abolizione del solo monastero cristiano allora esistente e così le- 
stinzione del cristianesimo in Cina per sette secoli. Mailla, Histoire Générale de la 
Chine, cit., VI, pp. 489-91, parla di quattromila templi, perlopiù buddhisti, di- 
strutti nelle città, quarantamila nelle campagne, e duecentosessantamilacinque- 
cento monaci, maschi e femmine, restituiti alla vita secolare: il tutto per ragioni 
politiche e per la propensione dell’imperatore al tacismo. 

Sull’alloggiamento di lord Macartney e dei suoi in templi buddhisti, sgombrati 
per l'occasione dai monaci, dentro e fuori Pechino, cfr. Staunton/Hiittner, Des 
Grafen Macartney Gesandschaftsreise, cit., II, pp. 70-71; III, pp. 287-90. 

24 Kien-long: K°ien lung (1736-1796), terz'ultimo imperatore al tempo di He- 
gel, promosse a partire dal 1773 la raccolta di un corpus della letteratura cinese, 
comprendente centosessantottomila volumi. Ne danno notizia i Mémoires, cit., 
XV, pp. 351-56, che riportano il decreto imperiale in una lettera del padre Amiot, 
e Grosier, De la Chine, cit., VI, pp. 69-70, quest’ultimo non senza precisare che 
«un volume, in Cina, non è altro che un quaderno dello spessore di un dito». 

.} Lingua scritta: Hegel affronta l'argomento anche nell’Enciclopedia delle 

scienze filosofiche ($ 459), dove rimprovera a Leibniz (Historia et commendatio lin- 
guae charactericae universalis quae simul sit ars inveniendi et iudicandi, prima edi- 
zione in G.G. Leibniz, Euvres philosophiques latines et frangaises tirées de ses ma- 
nuscripts, qui se conservent dans la Bibliotheque Royale è Hanovre. Publiées par 
Rud. Eric Raspe. Avec une preface de Kaestner, Amsterdam-Leipzig, Schreuder, 
1765, pp. 533-40, fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichrif, cit., n. 10) l'illusione, tutta 
intellettuale, di realizzare mediante geroglifici un linguaggio universale, e contro 
di lui afferma la superiorità della scrittura alfabetica, più favorevole allo sviluppo 
delle scienze e delle transazioni commerciali. A riprova, nell’Enciclopedia e qui, 
più avanti, si cita Staunton/Hiittner, Des Grafen Macartney Gesandschaftsreise, cit 

III, pp. 473-86. 0 
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La questione era tutt'altro che sopita fra i dotti, e Hegel con ogni probabilità 
non aveva di mira il solo Leibniz: lingua e scrittura cinesi riscuotevano un rinno- 
vato interesse per la loro estraneità rispetto alla famiglia delle lingue imparentate 
con il sanscrito e per la contemporanea decifrazione dei geroglifici egizi. Qui ba- 
sterà citare la Lettre è M. Abel Rémusat sur la nature des formes grammaticales en 
général et sur le génie de la langue chinoise en particulier, Paris, Dondey et Dupré, 
1827, di Wilhelm von Humboldt (fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichwif, cit., n. 680), 
che si rifiuta di considerare più primitiva, infantile, la lingua cinese e ne compen- 
sa, almeno in parte, l'inferiorità nella sintassi con lo spirito più filosofico, medita- 
tivo, capace di esprimere direttamente i rapporti fra le idee, ivi, pp. 65, 89-90. 

36 Numero necessario per l’uso: le cifre riportate da Hegel corrispondono a 
Grosier, De la Chine, cit., VI, pp. 15-16, che può ben essere la fonte anche della 
notizia circa gli undici diversi significati della parola ‘po’, ivi, p. 9. 

3) Filosofia dei Cinesi... dottrina pitagorica: l'editore Karl Hegel rinvia alle Le- 
zioni sulla storia della filosofia, dove sono citate alcune fonti di Hegel: una vecchia 
esposizione della dottrina di Confucio da parte di missionari gesuiti, Confucius, 
Sinarum philosophus, sive scientia Sinensis, latine exposita studio et opera Prosperi 
Intorcetta, Christiani Herdtrich, Franc. Rougemont, Phil. Couplet... Adjecta est ta- 
bula chronologica Sinicae monarchiae, Parisiis, Horthemels, 1687; i Mémotres, cit., 
specialmente il vol. II, per la citata memoria di Amiot, L'antiquité des Chinois; la 
storia della filosofia di Windischmann, Die Philosophie im Fortgang der Weltge- 
schichte, cit., che dedica in particolare un capitolo a Lao-tse e alla sua scuola, ivi, 
1.1, pp. 392-422: Lao-tseu und die Schule des Tao und der Tao-sse; infine una mo- 
nografia di Réemusat, dal titolo eloquente: Mémoire sur là vie et les opinions de Lao- 
Tseu, philosophe chinois du VI‘ siècle avant notre ère, qui a professé les opinions 
communément attribueés à Pythagore, à Platon et è leurs disciples, Paris, de l’Im- 
primerie Royale, 1823, in particolare pp. 40-49. 

38 Lao-tse: o Lao-tsu (VI-V sec. a.C.), figura leggendaria, di lui non si sa qua- 
si nulla, se non il titolo del suo libro. T40 è termine intraducibile, nelle lingue eu- 
ropee viene reso con /ogos, Dio, ragione, ecc.; il valore originario della parola è 
quello di via, quindi la Viz per eccellenza, poi la legge di attuazione dell’universo, 
quindi ordine e principio assoluto — comune a tutto il pensiero cinese, ma diversa- 
mente concepito nelle varie scuole. I Méwoires, cit., trattano in particolare di Lao- 
tse in una lettera del padre Amiot, Sur la Secte de Tao-sée, ivi, XV, pp. 208-59: 
molte le critiche alle sue dottrine, chiamate réveries, p. 224. Analogo il giudizio di 
Grosier, De la Chine, cit., IV, pp. 435-44: Lao-tse è accostato benevolmente a Epi- 
curo, ma la sua setta è degenerata, vi si praticano una magica ricerca dell’immor- 
talità, culto di spiriti e immagini, divinazione. Di qui il giudizio hegeliano su «fa- 
natismo e misticismo». Eccessi dei discepoli sono noti anche a Rémusat, Méw0:- 
re sur... Lao-tseu, cit., pp. 39-40, il quale tuttavia osserva come fenomeni analoghi 
si siano verificati anche fra i pitagorici e i neoplatonici, senza colpa dei maestri. 

39 Capolavoro di Confucio, tradotto in inglese: è il Lun Gnee (Lun-Yé), uno dei 
quattro See-Seu, o anche opere del second’ordine (rispetto ai Kirg), attribuite a 
Confucio, nella versione dell’orientalista inglese Joshua Marshman (1768-1837): 
. The Works of Confucius containing the original text, with a Translation. To which 
is prefixed a Dissertation on the Chinese language and character, Serampore, Mis- 
sion Press, 1809, 

Confucio (ca. 551-479 a.C.), maestro di morale, apparteneva all’aristocrazia 
della provincia di Shantung, ebbe incarichi di governo e fu oggetto di culto fino 
al secolo XX. 
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| so Laplace: Pierre-Simon de Laplace (1749-1827), astronomo, si era pronun- 
ciato sull astronomia cinese e sui suoi limiti nell’Exposition du système du monde 
Paris, Imprimerie du Cercle-Social, 1795-96, II, p. 266. Ma è più probabile che la 
fonte di Hegel sia Grosier, De /a Chine, cit., VI, pp. 131-34, che riporta quel giu- 
zio. 
ua Calendari sono redatti colà degli Europei: propriamente da astronomi cine- 
sl, ma istruiti nelle conoscenze occidentali jati issi i i 
Grosier De la Cho agro esci ali e sorvegliati da missionari europei, cfr. 
> Quante squame abbia una carpa: cfr. Grosier, De la Chine, cit., VI, p. 390. 
? Costruire una nave europea a Canton: Staunton/Hiittner, Des Grafen Ma- 
carteny Gesandschaftsreise, cit., III, p. 499, dice solo che la familiarità con gli Eu- 
ropei in transito da Canton non aveva indotto i Cinesi a modificare la tecnica di 
costruzione delle loro giunche; così anche Grosier, De / Chine, cit., VI, p. 369. 
4 India: su questo argomento sono di grande importanza, anche per farsi un’i- 
dea delle conoscenze di Hegel, il $ 573 dell’Enciclopedia (1827) e soprattutto la 
recensione da lui dedicata nel 1826-27 a uno scritto di Wilhelm v. Humboldt sul- 
la Bhagavad-Gita, capolavoro dell’antica poesia indiana (cfr. W. v. Humboldt 
Uber die unter dem Namen Bbagavad-Gita bekannte Episode des Mababbarata. Ge. 
lesen in der Akademie der Wissenschaften am 30 Juni 1825 und ama 15 Juni 1826 
Berlin, Dimmler, 1826, fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., n. 614). Appar- 
sa sugli «Jahrbiicher fir wissenschaftliche Kritik» (1827), da poco inaugurati, la 
recensione segnò l’esordio del filosofo sulla rivista che passava per l'organo della 
1° Bellezza delle donne... Scorel: Jan van Schorel (1495-1562), pittore a Utre- 
cht, gli era attribuito un trittico sulla Morte di Maria, proveniente dalla chiesa di 
Santa Maria nel capitolo di Colonia: appartenente ai fratelli Melchior e Sulpiz 
Boisserée (1786-1851 e 1783-1851), di Heidelberg, antiquari e collezionisti, co- 
nosciuti da Hegel già a Norimberga, il dipinto passò di proprietà nel 1827 in oc- 
casione della vendita dell’intera collezione Boisserée a Luigi di Baviera (per ia som- 
ma complessiva di centoventimila talleri), e ora si trova nella pinacoteca di Mo- 
naco. Era caro non solo a Hegel, ma anche a sua moglie (Briefe von und an Hegel, 
cit., II, p. 354, lettera alla moglie, 3 ottobre 1822), e il pensiero di lei potrebbe 
giocare un ruolo in questa descrizione della natura femminile. La delicata bellez- 
za delle donne indiane e la costituzione quasi femminea - fisica e psichica — degli 
ess uomini erano spesso evidenziate. Un autore che Hegel mostra di conosce- 
re, James Mill (1773-1836), parla della pelle morbida e liscia delle donne indiane 
senza eguali al mondo, cfr. J. Mill, The History of British India. Second edition, 6 
Foe enon, Baldwin, 1820, I PE: 409-10, e chiama in causa un altro inglese, 
rme - , autore di i i 1 
ATI a una dissertazione On the Effeminacy of the 
4 Lingua sanscrita... alla base... delle lingue europee: la tesi era stata 
dall’orientalista inglese William Jones in un Celebre discorso alla Asiatic Societ, di 
Calcutta, cfr. The Third Anniversary Discourse, Delivered 2 February, 1786, by the 
President, in «Asiatic Researches», I (1801), pp. 415-31. Implicava l'idea di un’an- 
tica parentela, non solo linguistica, fra popoli europei e asiatici (loro comune pro- 
venienza da una regione della Persia), e trovò accoglienza favorevole in Germania 
grazie anche all'autorità di Herder, prefatore della versione tedesca del poema in- 
diano Sakuntala (seconda edizione, Frankfurt a.M., 1803, dopo la morte del tra- 
duttore Georg Forster, fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., n. 788) poi so- 
prattutto grazie a Friedrich Schlegel, Uber die Sprache und Weisheit der Iadier, 
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cit., pp. 3, 66, 85, che sulla scia di Jones istituì una vera e propria derivazione del- 
le principali lingue europee dal sanscrito. Lingue e popolazioni cosiddette indo- 
germaniche divennero allora un preciso oggetto di studio, approfondito nei lavo- 
ri di due scuole rivali: quella di Bonn, facente capo ad August Wilhelm Schlegel 
(1767-1845), fratello maggiore di Friedrich e fondatore della rivista «Indische Bi- 
bliothek», e quella berlinese del già citato Franz Bopp (1791-1867), collega sti- 
mato di Hegel. Di lui Hegel conosceva la prima importante opera: F. Bopp, Uber 
das Conjugationssystem der Sankritssprache in Vergleichung mit jenem der griechi- 
schen, lateinischen, persischen und germanischen Sprache, berausgegeben und mit 
Vorerinnerungen begleitet von Dr. K.J. Windischmann, Frankfurt a.M., Andrae, 
1816, uno studio sul sistema dei verbi in quelle lingue e sulla loro stretta paren- 
tela; in più possedeva: F. Bopp, Vergleichende Zergliederung des Sanscrit und der 
verwandten Sprachen, Berlin, Dimmler, 1824 (cfr. Verzeichnif, cit., n. 610). 

Accanto a Bopp, Hegel seguiva su questo tema il geografo Karl Ritter, ma per 
un’altra sua opera: Die Vorballe europdischer Volkergeschichten vor Herodotus, um 
den Kaukasus und an den Gestaden des Pontus, Berlin, Reimer, 1820 (fra i libri di 
Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., n. 1100), prodiga di conoscenze filologiche e mitolo- 
giche utili a scoprire tracce di civiltà indiana sulle sponde del mar Nero e di lì in 
Grecia (altrove Ritter scrive che il sanscrito era il cielo propizio sotto il quale sa- 
rebbero germogliate le altre lingue, cfr. Erdkunde', cit., I, p. 811). Hegel mostra 
di credere al fatto storico della migrazione, ma non a tutte le prove addotte da 
Ritter (Lasson, pp. 144, 346-47). 

4 Maratti: grossa popolazione dell'India sud-occidentale, nota da tempo agli 
Europei, il cui regno, una federazione di cinque Stati (Baroda, Gwalior, Indore, 
Nagpur e Peshwa), occupava gran parte dell'altopiano del Deccan all’inizio del 
secolo XVIII e fu via via smembrato dagli Inglesi in una serie di guerre fortuna- 
te fra il 1779 e il 1819, che videro anche i primi successi del futuro duca di Wel- 
lington (la storia delle guerre combattute dai Maratti, dapprima contro l’impero 
Mogul, poi contro gli Inglesi, è ampiamente narrata in Mill, History of British In- 
dia, cit.). Un autore noto a Hegel - come si vedrà —, l'inglese Francis Wilford, fa- 
ceva dei Maratti una stirpe guerriera originaria della Persia, sfuggita ai Mussul- 
mani varcando l’Indo già verso la fine del secolo VII e convertitasi nella nuova pa- 
tria all’induismo, cfr. F. Wilford, An Essay on the Sacred Isles in the West, with 
other Essays connected with that work, in «Asiatic Researches», IX (1809), spe- 
cialmente pp. 233-41: Mabrattoes. 

48 Indostan: nome persiano dell'India. In senso stretto, è la grande pianura al- 
luvionale percorsa dal Gange e dall’Indo, tra l’Himalaya e il Deccan, cfr. Ritter, 
Erdkunde!, cit., I, p. 757. 

49 Gli Inglesi furono respinti dai Cinesi: Ritter, Erdkunde', cit., I, p. 580, os- 
serva che gli Inglesi, penetrati dappertutto nel Bengala, solo in due occasioni era- 
no riusciti a inviare missioni nel Tibet occupato dai Cinesi: una prima volta Geor- 
ge Bogle nel 1774-75, una seconda Samuel Turner nel 1783. La relazione di que- 
stultimo, nota a Hegel — come si vedrà -, documenta il tentativo, rimasto 
infruttuoso, di allacciare rapporti con la Cina muovendo dal Bengala, grazie alla 
mediazione del Tashi-lama. 

30 Sikb: la loro potenza, sorta nel secolo XVIII con la crisi dell'impero Mogul e 
concentrata nell'ampia provincia di Lahore (attuale Pakistan), ebbe termine nel 
1849, quando politicamente si disgregarono con la resa agli Inglesi. Oggi esistono 
come comunità religiosa di circa dieci milioni di persone. Hegel, nella recensione a 
Humboldt, menziona il loro fondatore Nanac (1469-1552), con riferimento a un ar- 
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ticolo di F.V. Raper, Narrative of a survey for the purpose of discovering the sources 
of the Ganges, in «Asiatic Researches», XI (1812), pp. 446-563, specialmente pp. 
457, 464. Sul medesimo numero di quella rivista, ivi, pp. 197-292, si può leggere un 
intero articolo di John Malcolm (1769-1833, ufficiale e inviato inglese in Persia e in 
India), Sketch of the Sikbs, dedicato all'argomento: dapprima una setta religiosa, in- 
cline a mediare fra induismo e islam, i si#5 assunsero via via i tratti di una nazione 
separata, per costumi e per lingua, resa bellicosa dalle persecuzioni subìte. Così an- 
che Ritter, Erdkunde!, cit., 1, p. 743, che cita fonti inglesi. 

71 Uguaglianza... del tutto impossibile: la polemica di Hegel contro la pretesa 
a un’uguaglianza materiale, in ricchezza e capacità, si trova nei Lineamenti di fi- 
losofia del diritto, $$ 49 e 200; quanto all’uguaglianza nella partecipazione politi- 
ca, valgono le riserve già incontrate sul sistema rappresentativo parlamentare. Sul- 
le quattro caste fondamentali della società indiana la fonte primaria di Hegel è, 
con ogni probabilità, il Codice di Manu, del quale si dirà più avanti. Sulla misera 
sorte dei chéndala, o paria, figli di un sudra e di una donna della casta dei brami- 
ni, si diffondevano con disapprovazione i commentatori europei: Mill, History of 
British India, cit., I, p. 173, riassume le loro spregevoli incombenze. 

22 Arriano: Flavio Arriano (95-180 d.C.), storico greco, nato a Nicomedia di 
Bitinia, cittadino romano e scolaro di Epitteto. Fu autore di un’opera storica su 
Alessandro, in sette libri, che costituisce la trattazione più importante in nostro 
possesso sulla conquista macedone dell'impero persiano. A essa si usava aggiun- 
gere, come libro VIII, la Descrizione dell'India citata da Hegel, a sfondo geogra- 
fico ed etnologico. 

® Alcuni storici... popolo di sacerdoti: ritorna questa polemica e non è facile 
stabilire se qui Hegel abbia di mira un autore particolare. Dal corso 1822/23, p. 
211 (trad. it., p. 237), si apprende, in altro contesto, che Hegel conosceva e cita- 
va a lezione un recente lavoro di Niklas Miiller (1770-1851), Glauben, Wissen und 
Kunst der alten Hindus în urspriinglicher Gestalt und im Gewande der Symbolik, 
mit vergleichenden Scitenblicken auf die Symbolmythe der berilbmten Vòlker der 
alten Welt, mit bierber gebòriger Literatur und Linguistik, vol. I, Mainz, Kupfer- 
berg, 1822. Vale la pena ricordarlo, poiché si tratta di un altro tentativo, ispirato 
agli Schlegel e riduttivo dei meriti inglesi, d’illustrare la metafisica dell’antico brah- 
manesimo, onde farne un puro monoteismo, degenerato in idolatria fra la plebe. 
Degno di nota è l’elenco degli autori tedeschi apprezzati da Miiller, utile a farsi 
un'idea di questa complessa materia, ivi, pp. 41-42: oltre agli Schlegel sono citati 
con lode storici, mitologi, geografi, orientalisti, paleografi, da Heeren a Kreuzer, 
da Gòrres a Ritter, Hammer-Purgstall, più una serie di personalità minori, tutta- 
via influenti, quali Johann Gottlieb Rhode, Johann Amold Kanne, Friedrich 
Majer, Georg Friedrich Grotefend, fino alle edizioni e traduzioni tedesche di ope- 
re indiane, persiane, arabe, da Herder a Bopp. Fra quanti, pur senza essersi oc- 
cupati di cose indiane, corrispondono alle vedute dell'autore, ricorre immediata- 
mente il nome di Schelling, per le sue Divinità di Samotracia (1815). 

24 Un inglese, imbattutosi in uno di questi yogi: l'episodio narrato da Hegel ha 
per protagonista uno yogi di nome Pranporee ed è tratto dalla relazione di Samuel 
Turner (1765-1810), ambasciatore inglese presso il Tashi-Lama (1783, città di 
Shingatse, convento di Tashi-lumpo): An Account of an Embassy to the Court of 
the Teshoo Labma in Tibet; containing a narrative ofa journey through Bootan, and 

part of Tibet, by Captain Samuel Turner: to which are added: Views taken on the 
spot by Lieut. Samuel Davis, and observations botanical, mineralogical and medical 
by Mr. Robert Sounders, London, Nicol, 1800, pp. 27072 (trad. ted.: Hamburg, 
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Hoffmann, 1801, come vol. XIV della Neuere Geschichte der See- und Land-Rei- 
sen). Viaggiatore instancabile (affermava di esser giunto fino a Mosca e di lì di es- 
ser ritornato in India dopo un lungo soggiorno in Tibet), Pranporee era soprav- 
vissuto alle prime due prove e manifestava l'intenzione di sottoporsi alla terza. Del 
medesimo fachiro, ma senza far parola delle sue penitenze passate e future, dà no- 
tizia anche Jonathan Duncan, che lo incontrò anni dopo, nel 1792, cfr. Ax Ac- 
count of Two Fakeers, With their Portraits, in «Asiatic Researches», V (1799), pp. 
37-52, specialmente pp. 38-46. . . 

Nel narrare l'estremo supplizio dei fachiri, Hegel mescola perciò altre fonti, 
come dimostra l’accenno a varianti della terza prova, in parte corrispondenti a 
Mill, History of British India, cit., I, 353 (sospensione per tre ore sopra quattro 
fuochi e sotto il sole, sepoltura sottoterra con un piccolo buco per respirare). 

55 Un inglese... una donna darsi fuoco: l'episodio doveva essere recente: nella 
recensione a Humboldt, Hegel lo presenta come accaduto l’anno prima (dunque 
nel 1825 o nel 1826). 

56 Sulle montagne dell'Himalaya un inglese: il capitano Webb nel suo tentati- 
vo di ascensione al passo di Nitee nel 1816, sulle orme di altri due viaggiatori in- 
glesi nel Kashmir, in cerca di nuove vie per il commercio della lana, William Moor- 
croft e William Hearsey (già transitati di lì nel 1812). Le donne descritte da Webb 
erano sopravvissute dopo tre giorni e tre notti di vana ricerca in mezzo alla neve 
e al freddo, incapaci di trovare il prescritto abisso nel quale gettarsi (non le sor- 
genti del Gange, ricercate semmai dagli Inglesi, ma una nera roccia a forma di bu- 
falo, testimonianza di una leggenda sacra): una era morta poco dopo, le altre due 
si presentarono a Webb, gli arti già amputati o incancreniti, chiedendogli la ca- 
rità, oppresse dal pensiero che la divinità avesse rifiutato il loro sacrificio. Se ne 
parla in una recensione, intitolata Passage of tbe Himalaya Mountains, a un’opera 
di Alexander von Humboldt, Sur l'Elevation des Montagnes, Paris, s.d., in «The 
Quarterly Review», XXII (1820), n. 44, pp. 415-30, specialmente p. 419. Questo 
numero non dovette passare inosservato a Hegel: contiene anche recensioni all’o- 
pera citata di Bowdich sugli Ashanti, ivi, pp. 273-302, e ai Travels în Nubia (1819) 
dello svizzero Johann Ludwig Burckhardt (1784-1817), ivi, pp. 437-81, altrove 
menzionati da Hegel (Lasson, p. 503). l o. 

57 Jagernaut: adattamento di Jaganath, nome indostano di una divinità e del 
suo tempio, a Puri, nella regione di Orissa. I suoi sacrifici cruenti erano noti da 
tempo grazie ai resoconti di viaggiatori e missionari; Hegel ne parla anche nella 
recensione a Humboldt. Mill, History of British India, cit., I, p. 357, rinvia a vari 
testimoni, fra questi in particolare il reverendo Claudius Buchanan (1766-1815), 
spettatore di quella terribile processione per diversi giorni nel giugno 1806 (Chri- 
stian Researches in Asia: with notices of the translation of the Scriptures into the 
Oriental Languages. Eleventb edition, London, Cadell and Davies, 1819, pp. 18- 
32). Più in generale, roghi di vedove (anche più di una per marito), abbandoni di 
vecchi e malati, uccisioni di bambini (in prevalenza femmine) e suicidi nei fiumi 
sacri, o in precipizi, erano motivi di orrore per gli Europei, ampiamente discussi 
dai visitatori e presso le autorità inglesi. 

58 Veda: nome dei testi indoarii più antichi compresi in una serie di raccolte, 
databili fra il 2000 e il 500 a.C.: inni religiosi (politeismo naturalistico), opere ese- 
getiche e rituali, ricerche sul mistero del mondo e dell’aldilà. Possono valere co- 
me libri sacri della religione induista, o «religione della fantasia», secondo la de- 
finizione di Hegel nelle Lezioni sulla filosofia della religione. L'inglese Colebrooke, 
autore di una traduzione parziale e più avanti citato da Hegel, li suddivideva in 
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cinque sezioni: Rig-, Yajus- e Sama-veda (preghiere solenni, redatte rispettivamente 
in prosa, in metrica e in forma di canti), Atbarvana (formule sacrificali e riti pro- 
piziatori), più una quinta di poemi mitologici, suddivisi in Itibasa e Puranas. A 
partire dal 1830, il giovane filologo Friedrich August Rosen (1805-1837), allievo 
prediletto di Bopp, si diede alla traduzione del libro più importante, il Rig-Veda, 
pubblicata incompiuta dopo la sua morte: Rigveda-Sanbita. Sanskrite et Latine. 
Edidit Fridericus Rosen. Liber primus, Londini, Allen, 1838. 

°° Leggi di Manu: nell’antica mitologia indiana, Manu è il progenitore del ge- 
nere umano e colui che istituì ogni cerimonia religiosa. Più tardi il nome Manu fu 
applicato a quattordici progenitori successivi. Al più antico è attribuito un famo- 
so codice di leggi, tradotto in inglese dal citato William Jones e molto ammirato 
dai contemporanei, fra i quali Herder, Novalis, Goethe, gli Schlegel, Maistre, La- 
mennais, Constant, Jules Michelet, a differenza di Hegel, che non sembra affatto 
entusiasta di tanta durezza: Institutes of Hindu Law; or the Ordinances of Menu, 
according to the gloss of Culliica. Comprising the Indian system of duties, religious 
and civil. Verbally translated from the original, with a Preface by Sir William Jones, 
Calcutta, printed by order of the Government, 1794 (rist.: London, Sewell and 
Debrett, 1796; trad. ted.: Weimar, 1797, a cura di Johann Christian Hiittner, già 
incontrato nella legazione di Macartney in Cina). Le prescrizioni enumerate di se- 
guito da Hegel sono contenute nel cap. IV, $$ 43-50 e 78 (pp. 94-95 dell’edizio- 
ne londinese del 1796). Nel cap. I, $$ 87-91 (p. 12), è illustrata la suddivisione, 
già richiamata da Hegel, in quattro caste fondamentali, scaturite rispettivamente 
dalla bocca, dal braccio, dall’anca e dal piede di Brahma; ma la questione era com- 
plicata dall’esistenza di numerose classi miste, frutto di unioni spurie, trattate dal 
Codice nel cap. X. 

6° «Mababbarata»: il più ampio poema epico della letteratura mondiale (di- 
ciotto canti, o libri, oltre centomila strofe), elaborato fra il secolo IV a.C. e il se- 
colo IV d.C. È il racconto di una grande guerra (tale è il significato di Mababba- 
rata) fra due dinastie di stirpe lunare, Kaurawa e Pandawa, e accoglie elementi 
eterogenei, narrativi e dottrinali. Vivente Hegel, si ebbero solo edizioni e tradu- 
zioni di singole parti, a partire da quella più celebre, la Bhagavad-Gita (dal libro 
VI del Mababbarata), per merito dell’inglese Charles Wilkins (1749-1836), The 
Bbagavat-Geeta, or Dialogues of Kreeshna and Arjoon, in eighteen lectures with no- 
tes, London 1783, poi per merito di August Wilhelm Schlegel, Bhagavad-Gita, id 
est, Beonttovov uérog, sive almi Crishnae et Arjunae colloguium de rebus divinis, 
Bharateae episodium. Textum recensuit, adnotationes criticas et interpretationem la- 
tinam adjecit Augustus Guilelmus A Schlegel, Bonnae ad Rhenum, Weber, 1823, 
Altre sezioni furono tradotte in tedesco da Bopp: Ardschuna's Reise zu Indra's 
Himmel. Nebst andern Episoden des Maba-Bbarata. In der Ursprache zum ersten 
mal berausgegeben, metrisch tibersetat und mit kritischen Anmerkungen verseben 
von Franz Bopp, Berlin, Dimmler, 1824 (fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., 
n. 611). 

Molta fortuna incontrò in Germania l'episodio Nala, dal nome del protagoni- 
sta (la fanciulla si chiama Damayanti), contenuto nel libro III e tradotto in latino 
e in tedesco: in latino da Bopp, Nalopakbiana, Nalus, Carmen Sanscriticum e 
Mabhabbarato, edidit, latine vertitit Franciscus Bopp, Londini-Parisiis-Argentorati, 
Treuttel et Wiirtz, 1819 e da Ferdinand Benary (1806-1880), Nalodaya. Sanscri- 
tum Carmen Kalidaso adscriptum edidit, latinam interpretationem instruxit E. Be- 
nary, Berolini, Dimmler, 1830; in tedesco da Johann Gottfried Ludwig Kosegar- 
ten (1792-1860), Nala: cine indische Dicbtung von Wjasa. Aus dem Sanskrit in Vers- 
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maasse der Urschrift îibersetzi, und mit Anmerkungen begleitet, Jena, Frommann, 
1820, e dal poeta Friedrich Riickert (1788-1866), Na/ und Damajanti. Eine indi- 
sche Geschichte, Frankfurt a.M., Sauerlinder, 1828. . 

61 Tasso di credito: così nel Codice di Manu, cap. VIII, $$ 140-42 (trad. ingl. 
cit., pp. 207-8), che Hegel cita anche poco più avanti a proposito delle terribili 
punizioni previste per le offese ai bramini, ivi, $$ 270-72, 281-83 (pp. 224-26). 

© Mandò due braminî in Inghilterra: il ragià (indostano raya, ‘re’, poi decadu- 
to, sotto il dominio inglese, fino a indicare prìncipi indiani minori) si chiamava 
Raghu-Nath e l'episodio è narrato dal già citato Wilford in chiusura dell'articolo 
On mount Caucasus, in «Asiatic Researches», VI (1801), pp. 455-539, dove il di- 
vieto non riguarda però la navigazione per mare, bensì l’attraversamento dell’In- 
do. Se ne trova menzione anche in Kreuzer, Sybolik, cit., I, p. 614. | | 

3 Solo per il furto: così nel Codice di Manu, VIII, $ 337 (trad. ingl. cit., p. 
232): il sudra è tenuto a pagare otto volte di più rispetto a ciò che ha rubato, il 
bramino sessantaquattro o perfino cento volte di più. n. 

4 Terra coltivata... proprietà del contadino: Hegel si riferisce alla crisi prodot- 
tasi nell’amministrazione fiscale del Bengala, nella seconda metà del secolo XVII, 
in seguito all’ingenua applicazione del common law ai rapporti agrari indiani. Lo 
zemindar, una specie di raccoglitore delle imposte e giudice locale, fu scambiato 
dagli Inglesi per un signore feudale, con il risultato di farne un proprietario ter- 
riero, d'imporgli oneri prima sconosciuti e di degradare vieppiù i contadini (ryots). 
Nel corso 1822/23, p. 184 (trad. it., p. 202), Hegel menziona un discorso tenuto 
due anni prima a Londra in parlamento da lord Hastings (Francis Rawdon-Ha- 
stings [1754-1826], governatore generale in India dal 1812 al 1821) e accenna al- 
l'importanza della raccolta di documenti curata dal colonnello Colin Mackenzie 
(ca. 1753-1821), ispettore generale in India, comprendente numerosi atti di com- 
pravendita terriera, che aiutarono gli Inglesi a farsi un’idea più precisa della si- 
tuazione (il catalogo della raccolta fu stampato nel 1828: A Descriptive Catalogue 
of the oriental manuskripts and other articles illustrative of the literature, history, 
statistics and antiquities of the South of India, collected by the late Lieut. Col Co- 
lin Mackenzie. By H.H. Wilson, 2 voll., Calcutta, 1828). Il tema, dibattutissimo in 
Gran Bretagna, aveva suscitato da tempo l'interesse dell'Europa colta: allo stori- 
co Niebuhr fornì lo spunto per sviluppare le sue idee sulle leggi agrarie romane. 
Mill, History of British India, cit., I, pp. 256-76; V, pp. 402-20, 438-51, riassume 
la questione in maniera efficace e ne segue gli sviluppi. | 

65 Nelle leggi di Manu: si tratta del Codice di Manu, IX, $$ 313-19 (trad. ingl. 
cit., pp. 285-86), parafrasato a tal proposito anche da Mill, History of British In- 
dia, cit. I, p. 161. Nel Codice si specifica che il motivo di tanta furia contro il re 
è la confisca di una proprietà del bramino, come risulta anche da precedenti ac- 
cenni di Hegel. 

66 Da Brabman si distingue Brahma: la distinzione, basata sulla differenza fra 
il neutro e il maschile di Brahma, può farsi risalire a William Jones, Or: the Gods 
of Greece, Italy, and India, in «Asiatic Researches», I (1801), pp. 221-75, special. 
mente pp. 242-43, per il quale ‘Brahme’ (neutro) sarebbe il Grande Uno, il solo 
Ente Supremo, mentre ‘Brahma’ (maschile) sarebbe il potere divino applicato al- 
la creazione, la prima persona della Trimurti, insieme a Siva e Visnu. Sulla sua scia 
e dietro agli studi di Colebrooke sui Veda, dei quali si dirà più avanti, l'argomento 
era stato ripreso e sviluppato, anche in Germania, da quanti desideravano ritro- 
vare nella religione indiana la nozione di un unico creatore o dio personale. An- 

che Humboldt (Uber die unter dem Namen Bhbagavad-Gita bekannte Episode des 
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Mababbarata, cit., p. 22) mostra di seguire questa pista, e nel recensirlo, Hegel non 
fa mistero del proprio disaccordo, ancora più forte verso August Wilhelm Schle- 
gel, reo di voler colorire in senso cristiano la personalità di Brahma, cfr. A.W. Sch- 
legel, An Herrn Professor Heeren in Gòttingen. Uber die Abtheilung von den In- 
dern in dessen Ideen tiber die Politik, den Verkebr und den Handel der vornebm- 
sten Vòlker der alten Welt. Zweiter Brief. Die Unentbebrlichkeit der Sprach- 
kenntniB, in «Indische Bibliothek» II, Heft IV, pp. 420-24 (fra i libri di Hegel 
cfr. Verzeichnif, cit., n. 742). 
. 6? Wilford: Francis Wilford (m. 1822), vissuto come ufficiale in India dal 1781, 
è citato da Hegel, anche nella recensione a Humboldt, per la serie di articoli inti- 
tolata Ax Essay on the Sacred Isles in the West, with other Essays connected with 
that work, in «Asiatic researches», VIII (1808), pp. 245-368; IX (1809), pp. 32- 
243; X (1811), pp. 27-157; XI (1812), pp. 11-152. Nel quarto articolo, ivi, XI 
(1812), pp. 123-24, Wilford distingue in sanscrito due termini per indicare il pa- 
radiso, o il cielo dei beati: Swerga, il paradiso dei piaceri carnali, e Saba-/6ca5, 0 
anche Mécsha, il paradiso della pura contemplazione dell’Essere supremo (in in- 
glese Heaven), meno ambìto dagli Indiani. 

68 Chiese... intitolate... ai santi: da un appunto manoscritto e dalla recensione 
a Humboldt (con minore evidenza dal corso 1822/23, p. 199 [trad. it., p. 223], e 
in Lasson, p. 404) si evince che Hegel aveva in mente, per averne letto su giorna- 
li, un recente episodio della vita di Antonio Canova (1757-1822), al quale l’auto- 
rità ecclesiastica aveva proibito di dedicare a Dio la chiesa da erigersi con il suo 
lascito nel nativo paese di Possagno (provincia di Treviso: è il maestoso tempio di 
forma circolare, sul modello del Pantheon, progettato dall’artista e destinato ad 
accoglierne le spoglie). i 

°9 Altri Inglesi... la nozione di Brahman: nella recensione a Humboldt (così an- 
che nelle Lezioni sulla filosofia della religione) ricorre il nome di Mill, del quale 
non doveva dispiacere a Hegel la vena illuministica, polemica verso le storture del- 
la società indiana e verso la diffusa indomania, o la presunta eccellenza di quel si- 
stema religioso. Mill, History of the British India, cit., I, pp. 320-21, fa di Brahma 
l'appellativo di vari dèi ed elementi naturali, rigettando la distinzione teologica fra 
il maschile e il neutro di Brahma come invenzione degli interpreti europei. 

_ 7° Irmorali... i bramini... a detta degli Inglesi: Mill, History of the British In- 
dia, cit., I, pp. 367-68, 403-4, si diffonde sul rispetto superstizioso per gli anima- 
lie sul disprezzo per gli uomini, senza ospedali per i poveri, lasciati morire privi 
di soccorso (in proposito cita la testimonianza di un medico, il dottor Tennant). 
Altrove (corso 1822/23, p. 191 [trad. it., pp. 212-13]; Lasson, p. 391) Hegel ac- 
cenna anche a risposte di giudici inglesi in India a questioni morali sollevate dal 
governatore delle Indie Orientali e rese note al parlamento di Londra (con ogni 
probabilità: Second-Fiftb Report from the Select Committee on the Affairs of the 
East India Company, London, Parliamentary Papers, 1810-13, ampiamente citato 
da Mill, History of British India, cit., specialmente vol. V, pp. 398-546). In più ci- 
ta un francese, l’abate Jean-Antoine Dubois (1765-1848), orientalista, missionario 
in India per ventitré anni, dal 1791. Sua la Description of the character, manners, 
and customs of the people of India; and of their institutions, religious and civil. Tran- 
stated from the French manuscript, London, Longman, 1817, che, senza molta ori- 
ginalità, attribuisce l’abiezione degli Indiani al dispotismo e al carente spirito di 
concordia e di unione nel corpo sociale, specie da parte dei bramini, ivi, pp. 189- 
97. Allo stesso proposito Dubois è richiamato da Kreuzer, Sywbolik, cit., I, p. 
553n, il quale gli affianca il missionario inglese William Ward [1769-1823], A View 
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of the History, Literature and Religion of the Hindoos; including translations from 
their works... Third edition, 4 voll., London, Black, Parbury and Allen, 1817-20. 
71 William Jones: orientalista e giurista, fondatore e primo presidente dell’A- 
siatic Society of Bengal, fra i pionieri dell’indologia. Tradusse e rese nota in Euro- 
pa (1789) la Sakuntala di Kalidasa (IV-V sec. d.C.), uno dei massimi poemi in- 
diani dell'età classica: Sacontala or the Fatal Ring an Indian Drama by Calidas, 
translated from the Original Sanscrit and Pracrit, Calcutta, 1789 (trad. ted., a cura 
di Georg Forster, Mainz u. Leipzig, Fischer, 1791), ma anche il Codice di Manu, 
come si è visto, e altre opere poetiche e religiose. Credeva in un'antichissima ori- 
gine comune delle principali nazioni e religioni pagane (Egiziani, Indiani, Greci, 
Italici, poi migrati nelle rispettive sedi), invero nota a Mosè, ma da lui taciuta per 
orrore dell’idolatria, e credeva possibile avvicinare i popoli orientali al cristianesi- 
mo solo mediante traduzione di passi scelti delle Sacre Scritture in sanscrito e in 
persiano, cfr. W. Jones, Or the Gods of Greece, Italy, and India, cit., pp. 271-75. 
72 Colebrooke ne ba tradotto una parte: Henry Thomas Colebrooke (1765-1837), 
funzionario in India, orientalista, presidente della Asiatic Society, tradusse anche 
opere di matematica, diritto, filosofia. La versione parziale dei Veda, che Hegel ci- 
ta anche nella recensione a Humboldt, apparve sotto il titolo Or the Philosophy of 
the Hindus, in «Transactions of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ire- 
land», I (1824), pp. 19-43, 92-118, 439-66; 549-79. In precedenza estratti dai Veda 
erano stati tradotti e pubblicati da Colebrooke in un altro articolo, pure noto a He- 
gel: On the Ve'das, or Sacred Writings of the Hindus, in «Asiatic Researches», VIII 
(1808), pp. 377-497, che aveva innanzitutto lo scopo di rimuovere ogni obiezione 
contro l’antichità e autenticità dei Veda (una parziale versione tedesca in Bopp, 
Uber das Conjugationssystem, cit., pp. 271-312: Einige Stellen aus den Vedàs. Nach 
Colebrooke's wéòrtlicher Ùbersetzung aus dem Original). 
 «Ramayana»: II sec. d.C., poema delle gesta di Rama, guerriero forte e pio, 
settima incarnazione del dio Visnu. Hegel allude alla prima edizione e traduzione 
inglese: The Ramayana of Valmeeki, in the Original Sungskrit. Witb a prose trans- 
lation and explanatory notes by William Carey and Joshua Marshbman, 4 voll., Se- 
rampore 1806-10. Hegel dovette averla per le mani, a giudicare dalla recensione 
a Humboldt, benché forse non intera; il giudizio sulla sua rarità, specie per il se- 
condo volume, è un’eco di Windischmann e della sua prefazione a Bopp, Uber 
das Conjugationssystem, cit., pp. XW-XIV. Più tardi August Wilhelm Schlege! die- 
de un'edizione e traduzione latina: Ramayana, id est Carmen Epicum de Ramae re- 
bus gestis, poetae antiquissimi Valmici opus. Textum recensuit, interpretationem la- 
tinam adjecit Augustus Guilelmus A Schlegel, 2 voll., Bonnae ad Rhenum, Typis 
regis sumptibus editoris, 1829-38 (fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., n. 741). 
74 «Puranas»: poemi inclusi nei Veda, di carattere epico e dottrinale, in tutto 
diciotto, trattano la genealogia e cronologia di svariati mondi, dèi, eroi. Cole- 
brooke, On the Sanscrit and Précrit Languages, in «Asiatic Researches», VII (1803), 
pp. 199-231, li paragona alle teogonie greche, ivi, pp. 202-3n. 
75 Diecimila anni in solitudine: il re è il leggendario Vismavitra, personaggio 
del Ramayana, vissuto per migliaia di anni senza respirare né parlare, al fine di 
elevarsi alla casta dei bramini. Hegel ne parla nella recensione a Humboldt e po- 
teva leggerne anche in Bopp, Ùber das Conjugationssystem, cit., pp. 159-235: Uber 
Wismawitra's Biikungen. Eine Episode aus dem Ramajana. Aus dem Sanskrit im 
Versmaafe des Originals getreu tibersetzt. 
16 Chandragupta: Chandragupta (Sandracotto, per i Greci), fondatore dell’im- 
pero dei Gupta, nella parte settentrionale dell’India, segna un’èra nella cronolo- 
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gia induista. Wilford, An Essay on the Sacred Isles in the West, in «Asiatic Re- 
searches», IX (1809), pp. 94-100, gli fa visitare l'accampamento di Alessandro nel 
327 (sulla base di Giustino, XV, 4) e colloca la sua ascesa al trono nel 315, la sua 
morte nel 292 a.C. 

” Gazndvidi. dinastia turco-mussulmana (di origine tartarica), sorta al declino 
dei califfati arabi in Persia. Dal secolo X al secolo XII d.C. ebbe per capitale Gaz- 
na, nell'attuale Afghanistan. Arrivò al Caspio e a est fino al bacino dell’Indo, ma il 
suo splendore fu effimero. Segnò la prima penetrazione dell’islamismo in India gra- 
zie alle conquiste di Mahmud (ca. 971-1030), detto il Grande, celebrato dagli stori- 
ci persiani. Figlio di Sabuktagin, uno schiavo di nascita, ma assurto ad alti incarichi 
sotto la dinastia dei Samanidi (capitale Bukhara), Mahmud ruppe con quegli anti- 
chi signori e fondò un proprio regno, formalmente sottoposto solo al califfo di Bag- 
dad. Un’ampia descrizione delle sue gesta e del rapido declino dei suoi successori 
era leggibile al tempo di Hegel in un’opera dell’inglese John Malcolm (già incon- 
trato a proposito dei si&4): History of Persia, from the most early period to the pre- 
sent time: containing an Account of the Religion, Government, Usages and Character 
of the inbabitants of that Kingdom. A new edition, revised, 2 voll., London, Murray, 
1829, I, pp. 165-202 (trad. ted. nella Bibliothek ausfiibrlicher Volker- u. Staaten-Ge- 
schichten des Auslandes: Stuttgart-Tùbingen, Cotta, 1830-31, a cura di Richard Ot- 
to Spazier, 2 voll., posseduta da Hegel, cfr. Verzeschnif, cit., nn. 1061-62). 

Alla corte di Mahmud visse Firdusi (Abul Qasim Mansur, ca. 935-1020), il 
maggior poeta epico della Persia medioevale, ammirato fra gli altri da Herder e 
da Goethe: Hegel ne parlerà più avanti a proposito di una traduzione di Gòrres. 

78 Colebrooke li ha studiati con attenzione: Henry Thomas Colebrooke, On the 
Indian and Arabian Divisions of the Zodiack, in «Asiatic Researches», IX (1809), 
pp. 323-76; On the Notions of the Hindu Astronomers, concerning the Procession 
of the Equinoxes and Motions of the Planets, ivi, XII (1818), pp. 211-52. 

.7° Capitano Wilford: la descrizione di questa raccolta di manoscritti e della lo- 
ro interpretazione menzognera da parte dei bramini (uno in particolare, sostenu- 
to da altri dieci) è fornita da Wilford in apertura del primo articolo della serie An 
Essay on the Sacred Isles în the West, in «Asiatic Researches», VIII (1808), cit., pp. 
249-53, a parziale ritrattazione di tesi avanzate in altri scritti. Hegel menziona l’e- 
pisodio anche nella recensione a Humboldt, a riprova dell’inattendibilità del ten- 
tativo di scoprire in India la patria della più antica sapienza del genere umano. 

5° Vikramaditya: re leggendario di uno dei regni indiani. Avrebbe fondato l’è- 
ra omonima intorno alla metà del secolo I a.C., ma il suo nome divenne epiteto 
di numerosi monarchi, donde la varietà di datazioni. Hegel menziona il già in- 
contrato John Bentley, per il quale fanno testo due articoli: Remzarks ox the prin- 
cipal aevas and dates of the ancient Hindus, in «Asiatic Researches», V (1799), pp. 
315-43, e On the Hindu systems of Astronomy, and their connection witb bistory 
in ancient and modern time, cit. 

Nel primo articolo (in particolare: Chronological Table of ancient Aeras, etc., 

p. 319) il regno del più antico Vikramaditya è datato a partire dall'anno 3045 del- 
l’èra astronomica indiana (Cali yug), ossia dal 57 a.C. Nel secondo articolo si av- 
verte dell’esistenza di molti prìncipi Vikramaditya e si colloca il poeta Kalidasa e 
gli otto suoi colleghi celebrati come «perle» alla corte di un più tardo Vikrama- 
ditya, vissuto rispetto a Bentley settecento anni prima, cioè all’inizio del secolo 
XII, ivi, p. 243 (l'indicazione: secolo XII a.C., riportata da Karl Hegel, poi anche 
da Lasson, p. 362, è da considerarsi un errore, non di Hegel: nel corso 1822/23, 
p. 215 [trad. it., p. 243], si dice correttamente ‘dopo Cristo”). 
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Diversi re di nome Vikramaditya si trovano enumerati anche in un altro arti- 
colo noto a Hegel, quello di Wilford, An Essay on the Sacred Isles in the West, ivi, 
IX (1809), pp. 32-243 (nel quarto dei saggi ivi acclusi, dal titolo Vicramaditya and 
Salivabana; their respective Eras, with an account of the Bala-Rayas, or Balhar Em- 
perors, specialmente pp. 145-52). 

81 Dominazione mongolica: dall’arabo e persiano Mogy/ (‘Mongolo’), termine 
passato normalmente a indicare la dinastia islamica di origine turca (impropria- 
mente mongolica: il suo fondatore Baber [1483-1530] vantava una discendenza 
da Tamerlano per parte di padre, da Genghiz-khan per parte di madre) che, ve- 
nendo da Kabul, regnò sull’India settentrionale fino al Kashmir e su parte del Dec- 
can (capitale Delhi) dalla metà del secolo XVI sino all’affermazione degli Inglesi 
all’inizio del secolo XIX. 

8? Buddbismo: l'editore Karl Hegel riporta questa sezione al termine della trat- 
tazione sull’India, in fedeltà alla primitiva collocazione stabilita da Hegel nel corso 
1822/23. L'editore precedente, Gans, l’aveva inserita in appendice al capitolo sulla 
Cina, così come farà poi anche Lasson. L’oscillazione di Hegel si spiega con l'ampia 
diffusione del buddhismo, presente in Cina più che in India, e con l'incertezza cir- 
ca il suo rapporto, cronologico e dottrinale, rispetto all'induismo (ancora ai primi 
del secolo XIX l’antichità di Buddha, secolo VI a.C., era sovrastimata e sospinta da 
molti ben più indietro del 1000 a.C.). Qualcosa di analogo nella storia della filoso- 
fia di Windischmann, Die Philosophie im Fortgange der Weltgeschichte, cit.: qui il 
buddhismo, trattato nel volume sulla Cina, ivi, 1.1, pp. 483-97, per la sua incidenza 
corrosiva sull’antica religione e metafisica cinesi, viene poi esaminato a parte come 
sistema religioso e filosofico a proposito dell'India, nel terzo volume (apparso nel 
1832), Sulla derivazione del buddhismo dal più antico induismo, oggi indiscussa, 
già non aveva dubbi Kreuzer, Sybolik, cit., I, p. 534, il quale fa di Buddha un an- 
tichissimo profeta e riformatore dell’induismo, capace forse da tempo di converti- 
re l'India e di mitigare il sistema delle caste, se la predicazione dei seguaci non fos- 
se stata ostacolata, specie da conquistatori stranieri. 

8 Lamaismo: da lama, in tibetano ‘maestro’, appellativo corrente dei monaci nel 
buddhismo tibetano (a partire dal secolo VIII d.C.). Hegel ne tratta nelle Lezioni 
sulla filosofia della religione: è la religione dell'essere dentro di sé (Insichsein), di 
un’interiorità chiusa al mondo. L’elevazione negativa citata poco più avanti è ciò che 
va sotto il nome di nirvana. Sul lamaismo Hegel sembra avere ben presente la cita- 
ta relazione di Turner e, dal suo accenno al regno birmano, si può desumere che co- 
noscesse lo studio di un altro inglese, Francis Hamilton Buchanan (1762-1829), an- 
ch'egli al servizio della Compagnia delle Indie: Ox the Religion and Literature of the 
Burmas, in «Asiatic Researches», VI (1801), pp. 163-308, dedicato alla varietà bir- 
mana del buddhismo (in particolare sul xirvaza, o rieban, ivi, p. 266). 

84 Nomadi: che a quell’epoca i Mongoli fossero ancora nomadi è affermazio- 
ne di Ritter, Erdkunde!, cit., I, p. 918. 

85 Gli Inglesi banno stretto rapporti... con il Tashi-lama: Hegel si riferisce all’am- 
basceria di Turner, seppur con qualche approssimazione (così almeno qui, meno 
evidente nel corso 1822/23, pp. 228,231 [trad.it., pp.257, 261], ein Lasson, p.337). 
Turner distingue nel lamaismo due sètte, facenti capo ciascuna a tre lama principa- 
li: la setta dei Gy//oopka, dal cappuccio giallo, più ortodossi, votati al celibato e fa- 
voriti dall'imperatore cinese K'ien lung, e la setta degli Sharzzzar, dal cappuccio ros- 
so, non ostili al matrimonio. A presiedere i monaci dal cappuccio giallo sono il Da- 
lai-lama, il Tashi-lama (non così secondo Hegel) e il Taranaut-lama, aventi sede ri- 
spettivamente a Lhasa (precisamente a Pootalah, il principale monastero di Lhasa), 
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a Tashi-lumpo e a Khorka (forse Urga, l’attuale Ulan Bator, in Mongolia, città sacra 
del buddhismo mongolico), cfr. S. Turner, Ax Account of an Embassy to the Court 
of the Teshoo Labma in Tibet cit., pp. 314-16. 

8 Quanti banno conosciuto il Tashbi-lama: si tratta sempre di Tumer, che ri- 
porta un lusinghiero giudizio sull'ultimo Tashi-lama, da poco morto di vaiolo du- 
rante una missione a Pechino e da lui non conosciuto. Di seguito Turner dà no- 
tizia dell'incontro con il successore, un bambino di diciotto mesi, vegliato dai ge- 
nitori e ancora incapace di parlare, ma colmo già di dignità, in tutto amabile e 
compunto, tanto da apparire corrucciato se le tazze di tè dei suoi ospiti inglesi 
non erano riempite con sollecitudine, cfr. S. Turner, An Account of an Embassy 
to the Court of the Teshoo Lahma in Tibet, cit., pp. 334-36. Di qui forse le osser- 
vazioni di Hegel sull'infanzia dei lama. La descrizione dell'incontro, con identi- 
che parole, anche in Copy of an Account given by Mr. Turner, of his interview with 
Teshoo Lahma at the monastery of Terpaling, enclosed in Mr. Turner's Letter to the 
Honorable the Governor General, dated Patna, 2d March, 1784, in «Asiatic Re- 
searches», I (1801), pp. 199-205. 

# Razza mongolica... stirpe caucasica: via via abbandonata, ormai da più di un 
secolo, la tradizionale distinzione biblica in giapetici, camiti e semiti (Cronache, I, 
1, 1-23), la termininologia hegeliana corrisponde alla classificazione delle varietà 
umane proposta da Johann Friedrich Blumenbach (1752-1840), antropologo, fon- 
datore della craniologia, professore di storia naturale a Gòttingen. Hegel lo cita- 
va a lezione (Enciclopedia delle scienze filosofiche, $ 393 aggiunta) e possedeva il 
suo classico lavoro sull'argomento: De generis bumani varietate nativa. Editio ter- 
tia, Gottingae, Vandenhoek et Ruprecht, 1795 (cfr. Verzeichnif, cit., n. 1411). Blu- 
menbach (ivi, sectio IV, $$ 81-82) distingue nella specie umana cinque varietà prin- 
cipali: caucasica, mongolica, etiopica, americana e malaica (malese). Caucasici so- 
no gli abitanti dell’Europa (fuorché Finnici e Lapponi, mongolici), dell’Africa 
settentrionale e dell'Asia fino all’Ob, al Caspio e al Gange, al di là dei quali ha 
inizio la razza mongolica. 

88 L'europeo... dalla Persia all'India: Vosservazione proviene dal viaggiatore e 
diplomatico inglese Mountstuart Elphinstone (1779-1859), attivo in India dal 1796 
al 1829, in missione a Peshawar (attuale Pakistan) nel 1809 per stipulare un’al- 
leanza con il re afghano (in risposta alla missione francese del generale Gardan- 
ne, l’anno prima, presso la corte persiana di Teheran): Ax account of the Kingdom 
of Caubul and its Dependencies in Persia, Tartary, and India, London, Longman, 
1815, p. 148 (trad. ted. a cura di Friedrich Rihs, 2 voll., Weimar, im Verlage des 
Landes-Industrie-Comptoirs, 1817, compresa nella Neue Bibliothek der wichtig- 

sten Reisebeschreibungen zur Erweiterung der Erd- und Vòlkerkunde di Friedrich 

Justin Bertuch). Qui si legge che, a seconda della sua provenienza, dall'Europa o 
dall'India, un viaggiatore inglese si farebbe, degli abitanti dell'Afghanistan, una 
ben diversa impressione: negativa nel primo caso, migliore nel secondo, per il cli- 
ma più fresco che in India e per la maggior libertà ed energia degli Afghani, più 
simili agli Europei anche nei tratti somatici. Hegel lo citava a lezione (corso 
1822/23, p. 234 [trad. it., p. 264]; Lasson, p. 415), ma potrebbe averne letto in 
Ritter, Erdkunde!, cit., II, p. 41, che ne dà una parafrasi per dimostrare che le 
montagne afghane sono il confine naturale fra l'Asia orientale, chiusa in se stessa, 
e l'Asia occidentale. 

%° Soliman... Farsistan: Soliman (le montagne di Salomone: la loro cima più 
elevata contendeva all’Ararat il merito di aver dato riparo all’arca di Noè, cfr. Rit- 


Note 413 


ter, Erdkunde!, cit., II, p. 6) è il nome delle catene montuose, orientale e occi- 
dentale, dell’Afghanistan. | l | 

Battriana e Sogdiana sono i nomi greci delle due satrapie nord-orientali del. 
l'impero persiano: la Battriana, lungo il corso superiore dell’Oxos, con capitale 
Battra (odierna Balkh, o Wariraba'd), corrisponde all’incirca all attuale regione 
del Khorasan, nell’ Afghanistan settentrionale; ancora più a nord è la Sogdiana, nei 
libri sacri di Zoroastro la seconda residenza di Ormuzd (dopo la Persia vera e pro- 
pria), per gli autori arabi la regione di Samarcanda e di Bukhara, cfr. Ritter, 
Erdkunde!, cit., II, pp. 498-503, 568-90, fra gli attuali Uzbekistan e Tagikistan, fi- 
no alle pendici dell'Himalaya, al di là del quale, verso nord-est, sorge la città di 
Kashgar (Kashi), già nei confini cinesi. i. 

Iran (dal medio persiano era, antico iranico diryana, terra degli Arii) è, nel- 
l’accezione più ampia, il nome del grande altopiano che va dall'India fino alla Me- 
sopotamia e al mar Caspio: così anche per Ritter, Erdkunde', cit., II, pp. 1-118, 
che al solito fa precedere l’esame dell’altopiano allo studio delle regioni fluviali 

ircostanti. . 
° “ Farsistan (Fars, Persis), nel settore meridionale dell’altopiano iranico, fra i 
monti Zagros e il golfo Persico, era la regione centrale del regno dei Medi, più a 
est la patria dei Persiani, cfr. Ritter, Erdkunde!, cit., II, pp. 69-78. 

90 Libri zend: dal persiano zand, denominazione ormai disusata per indicare la 
lingua avestica; già al tempo di Hegel si andava comprendendo che il termine non 
sta a indicare la lingua, bensì l’esegesi (2474) dell’Avesta, nome dei testi sacri del- 
la rivelazione religiosa di Zerdust (antico persiano Zardust, Zaratustra in avestico), 
Zoroastro per i Greci, personaggio non meglio noto, vissuto probabilmente verso 
il secolo VI a.C. (Anquetil Duperron fissa la sua nascita nel 589 a.C.). 

L’Avesta fu tradotto e fatto conoscere in Europa dal francese Abraham Hya- 
cinthe Anquetil-Duperron (1731-1805), non senza qualche resistenza iniziale (per 
esempio Herder, dubbioso sull’autenticità): Zend-Avesta, Ouvrage de Zoroastre, 
Contenant les Idées Théologiques, Physiques et Morales de ce Législateur, les Cere 
monies du Culte Religieux qu'il a établi, et plusieurs traits importans relatifs è l'an- 
cienne Histoire des Perses; Traduit en Frangois sur l’Original Zend, avec des Re- 
marques... par M. Anquetil Du Perron, 3 voll., Paris, Tilliard, 1771 (trad. ted.: 3 
voll., Riga, Hartknoch, 1776-77, a cura di Johann Friedrich Kleuker). Nel Discours 
préliminaire, vol. I1, sono date le notizie riassunte da Hegel sulle circostanze del- 
la scoperta, sull'incontro a Bombay (1754) con la locale comunità dei Parsi, Per- 
siani emigrati in India per sfuggire all'islamizzazione e conservare le forme pure 

dello zoroastrismo. . 

La traduzione comprende una Vita di Zoroastro (vol. 1.2) e le quattro parti 
dell’Avesta: Vendidad-Sadé (vol. 1.2), Ieschts Sadés, Si rouzé e Boundehesch (vol. 
Il), seguite da due vocabolari (zend-pehlvi-francese e pehlvi-persiano-francese) e 
due saggi sugli usi civili e religiosi dei Persiani e sul sistema cerimoniale e morale 
dell’Avesta. . | 

91 Puro Ariene: avestico Feriené Véedjò, ‘puro Ariene’, ossia ‘luogo puro”, cfr. 
Zend-Avesta, cit., 1.2, pp. 20, 428n (Ritter, Erdkunde!, cit., II, p. 21, dà per Veedjo 
anche il significato di ‘primavera’). Antica regione dell'impero persiano, a sud- 
ovest della Battriana, lungo l’odierno fiume Hari-rud (greco Arios, fra Iran, Turk- 
menistan e Afghanistan settentrionale): secondo la rivelazione di Zoroastro, è una 
favolosa terra della prosperità e della sovrabbondanza, creata da Ormuzd. Ero- 
doto (VII, 62) parla solo dei suoi abitanti, gli Arii (o Ariani, avestico 4iryan4), men- 
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tre la regione, Aria o Ariane, si trova citata a più riprese in Strabone (in partico- 
lare Strabone, XI, 10, 1). 

°° Balkb: oggi Wariraba'd, nel nord dell'Afghanistan. Hegel la identifica con 
l'antica Battra, secondo l'opinione più diffusa, sorretta anche dal consenso di An- 
quetil-Duperron, cfr. Zend-Avesta, cit., II, p. 282n, che ne fa la capitale di Gush- 
tasp, leggendario re persiano. Così anche Ritter, Erdkunde!, cit., II, p. 498, che met- 
te in guardia da facili confusioni, in quanto B4/k5 doveva essere nome generico per 
indicare una città. Sul suo collegamento con Kabul e sull’arrivo di merci dall'India 
per quella via, cfr. Elphinstone, An account of the Kingdom of Caubul, cit., p. 433. 
Sugli otto giorni di viaggio fra Balkh e Kabul, cfr. Wilford, Oy mount Caucasus, cit., 
p. 463, che però si riferisce a un’altra città, ossia Bamian (Balkh-Bamian), la «Tebe 
d'Oriente», città sacra del buddhismo, spesso confusa dagli autori persiani con 
Balkh (nel corso 1822/23, pp. 237-38 [trad. it., p. 269] e in Lasson, p. 422, Hegel, 
sulla scia di Wilford, si sofferma a parlare delle colossali statue di Bamian, intaglia- 
te nella roccia e vittime dell’iconoclastia dei Mussulmani). 

°° Lingua zend... collegata al sanscrito: è il tema, già incontrato, della superio- 
re antichità del sanscrito rispetto alle lingue imparentate, qui in particolare rispetto 
all’avestico, lingua sacra morta pure da gran tempo. Anquetil-Duperron non sa- 
peva abbastanza di sanscrito per potersi pronunciare e si limitò a presentare i Ve- 
da e l’Avesta come fonti ugualmente antiche e nobili, cfr. Zend-Avesta, cit., L1, p. 
m. L’affinità lessicale e grammaticale fra le due lingue sembrava autorizzare ogni 
ipotesi. 

9 Nei libri zend... quattro classi: cfr. Zend-Avesta, cit., 1.2, p. 141. 

°° Zervana akarana: il principio universale, il tempo sconfinato (Anquetil-Du- 
perron: le Tems sans bornes, cfr. Zend-Avesta, cit., L1, p. CCCCXCIII), creatore di 
Ormuzd e Ahriman. Molte discussioni sorsero intorno al suo significato, utile a 
ridurre l'antica religione persiana dualistica nell’alveo di un superiore monoteismo 
primitivo. Per Friedrich Schlegel era né più né meno il sanscrito sarvar akbyaran, 
ovvero omne indivisum, rav xai #v, cfr. «Jahrbiicher der Literatur», VINI (1819), 
pp. 413-68, specialmente p. 455n. (recensione a J.G. Rhode, Uber den Anfang un- 
serer Geschichte und die lette Revolution der Erde, als wabrscheinliche Wirkung 
eines Kometen, Breslau, Holiufer, 1819). Per Kreuzer, Symbolik, cit., I, p. 697, era 
il principio anteriore a ogni dualismo, il tempo increato, l'eternità. 

% Zoroastro domanda a Ormuzd: Hegel compendia con parole proprie l’elen- 
co dei venti nomi di Ormuzd, ai quali ne seguono altri trentatré, cfr. Zend-Ave- 
sta, cit., II, pp. 145-48. 

9 «Vendidad»: oggi Videvdat, unico libro conservato per intero dell’antica re- 
dazione dell’Avesta. È opera per uso sacerdotale, con le norme della purificazione 
e un elenco di colpe e punizioni, ma conserva anche miti iranici: creazione della ter- 
ra, diluvio ecc. Per le citazioni di Hegel, cfr, Zend-Avesta, cit., 1.2, pp. 89, 301-2. 

% Amsasfand.. Mitra: l’avestico amsasfand, persiano amesa spenta, significa 
‘immortali ed eccellenti’ (meglio: ‘santi immortali’); sono figure angeliche, i primi 
sette spiriti celesti, cfr. Zend-Avesta, cit., 1.2, p. 79. Mitra in origine non vi ap- 
partiene, ma è piuttosto un zed, un buon genio di secondo grado; Anquetil-Du- 
perron lo definisce «un genio subordinato a Ormuzd e distinto dal sole», ivi, L1, 
p. 483. ‘Peccati di Mitra’ è traduzione di Mithra-daroudis, ivi, L2, p. 287, ovvero 
peccati ispirati contro Mitra dal suo rivale Darudi, produzione di Ahriman, il prin- 
cipio del male: sono sei in tutto e riguardano il venir meno alla parola data e il ri- 
fiuto delle ricompense dovute a uomini e animali. Mediatore fra luce e tenebra è 
Mitra, a giudizio di Plutarco, De Iside et Osiride, 46, pp. 369, 513-14 (citato da 
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reuzer, Sywbolik, cit., I, pp. 702-6, 738-46); Hegel menziona anche Erodoto, I 
DI ma qui Mitra è solo i Dome persiano di Afrodite. Sull’incerta figura di Mi- 
tra, sul suo tardo culto nell'impero romano e sui suoi legami con il cristianesimo 
esisteva una ricca letteratura; circa il rapporto fra l'originaria divinità persiana e 
l'omonima divinità di età romana era sorta da poco in Germania una polemica, 
nota a Hegel: in diversi scritti, il già citato mitologo Johann Gottlieb Rhode (1762- 
1827) aveva contestato a Kreuzer la superficiale continuità istituita fra i due culti 
(in particolare: J.G. Rhode, Uber Alter und Werth einiger morgenlindischen 
Urkunden, in Beziehung auf Religion, Geschichte und Alterthumskunde iberbaupt, 
Breslau, Holaufer, 1817, pp. 122-30, fra i libri di Hegel, cfr. Verzeschrif, cit., nn. 
725 e 726, in due copie). o n se . o. 

99 Ferver... gorotman: ferver sono gli spiriti puri di tutti gli esseri creati, esi- 
stenti, estinti o non ancora venuti al mondo, i pensieri di Ormuzd applicati agli 
esseri sensibili, cfr. Zend-Avesta, cit., 1.2, p. 83. Gorotman, ‘luogo di montagna’, è 
la dimora di Ormuzd e dei beati, ivi, p. 134. . . 

100 Ghemshid... Acbemene: Ghemshid, figura di re leggendario, padre dei po- 
poli, fondatore delle più antiche istituzioni iraniche rinnovate da Zoroastro, ben 
prima di lui consultò Ormuzd, cfr. Zend-Avesta, cit., 12, p. 271. È il quarto nella 
più antica dinastia dei Pisdadi (pehlvi Pesdadian, ‘dati per primi’, gli uomini del- 
la prima Legge), secondo le cronache e i poemi persiani. AI non meno leggenda- 
rio Achemene i magi facevano risalire la genealogia di Ciro il Grande (Erodoto, 
II, 75). Sulla sua identità con Ghemshid non c'era accordo. I 

101 Gushtasp: quinto re nella dinastia dei Keanidi (per gli autori persiani è la 
dinastia comprendente Ciro il Grande e i successivi monarchi fino ad Alessandro), 
sotto di lui apparve Zoroastro, cfr. Zend-Avesta, cit., 12, p. 127, che riuscì a con- 
vertirlo al culto di Ormuzd. L’identificazione con Dario I figlio di Istaspe, respinta 
da Hegel ed estranea ad Anquetil-Duperron, era tuttavia molto comune: in parti 
colare Hegel (Lasson, p. 422) la trovava accolta da Heeren, Idee», cit., Il, p. 401, 
costui a sua volta sulla scia di Kleuker, traduttore tedesco dello Zend-Avesta. De. 
gno di nota il diverso il parere di Kreuzer, Sybolk, cit., I, p. 667, 675-76, che ipo- 
tizza l’esistenza di due Zoroastro, vissuti l’uno sotto Gushtasp, l’altro sotto Dario. 

102 Ctesia: storico greco, attivo presso la corte persiana dal 405 a.C. scrisse i 
Persica in ventitré libri, i primi sei sull’Assiria; dei libri VIIT-XXIII ci resta il rias- 
sunto nella Bibliotheca di Fozio, IX sec. d.C. . . _ 

103 Alessandro... Skander di Rum: fonte dichiarata di Hegel è Joseph Gorres 
(1776-1848), Das Heldenbuch von Iran aus dem Schab Nameh des Firdussi, 2 voll., 
Berlin, Reimer, 1820, II, pp. 355-98, parziale versione in prosa dello Shahname 
(Libro dei Re, in sessantamila versi) del già citato Firdusi (secolo XI d.C.), riela- 
borazione di un materiale storico e poetico (missione e grandezza dell'Iran, dalle 
origini a oggi) sviluppato già prima dell'islamizzazione del paese, in particolare 
sotto il regno di Cosroe II (dal 590 al 628, dinastia dei Sassanidi). Pur nella con- 
sapevolezza del suo carattere favoloso, lo Shabnazze era divenuto anche in Occi- 
dente una fonte sull’antica storia persiana, e in Germania alimentava il culto di 
un'antica civiltà orientale di lingua e stirpe indo-germanica. Prima di Gòrres ave- 
va già attirato l’attenzione di Herder e di Johannes von Miiller, Ubersicht der Ge 
schichte Persiens (1803), cfr. J. v. Muller, Kleine bistorische Schriften, in Simmtli- 

che Werke, cit., VIII, pp. 231-42. . 

Ovvie le riserve di Hegel: l'abuso più clamoroso, frutto di fantasia romanze- 
sca medioevale (Gòrres, Heldenbuch von Iran, cit., II, pp. 363-65), o di orgoglio 
nazionale ferito (Malcolm, History of Persia, cit., I, pp. 533-34), è naturalmente la 
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trasformazione di Alessandro in un monarca persiano, ultimo della dinastia dei 
Keanidi, e di Filippo II di Macedonia nel capo del regno rivale di Rus (ar-Rum), 
generico nome arabo per svariati imperi, compresi l'impero romano e da ultimo 
l'impero turco (regno, o dinastia, di Rum è per esempio in Edward Gibbon l’im- 
pero dei Turchi Selgiuchidi [1038-1152], cfr. The History of the Decline and Fall 
of the Roman Empire [1776-83], cap. LVII). 

104 Ecbatana in Media: Media è l’antica regione a est della Mesopotamia fra il 
golfo Persico e il mar Caspio, avente per capitale Ecbatana (Hamadan, nella par- 
te occidentale dell’attuale Iran), fondata da Deioce (forse l’assiro Daiaukku), re 
dei Medi (Erodoto I, 98). Il regno di Media fiorì a cavallo dei secoli VII e VI a.C., 
con il declino degli Assiri e prima della dominazione persiana. Da circa cin- 
quant’anni i luoghi storici dall’Egitto alla Mesopotamia, all'India, erano di nuovo 
familiari al lettore europeo grazie alle memorie di Karsten Niebuhr (1733-1815), 
viaggiatore per conto del re di Danimarca e padre dello storico Barthold Georg. 
L’edizione posseduta da Hegel è, con tutta probabilità, questa in lingua francese: 
Voyage de M. Niebubr en Arabie et en d'autres pays de l'orient. Avec l’extrait de sa 
description de l’Arabie et des observations de Mr. Forskal, 2 voll., en Suisse, 1780, 
(cfr. Verzeichnif, cit., nn. 716-17, dove figura però sotto il titolo: Reisen durch 
Aegypten und Arabien, mit Karten, 2 voll., Bern, 1779). 

195 Bel: forma accadica dell’ebraico e fenicio Baal, ‘Signore’, titolo conferito 
in Babilonia a Enlil, poi a Marduk, dio nazionale e signore per eccellenza. Ani- 
male sacro, il toro, con sacrifici umani. Il tempio di Babilonia (Esagila), forse 
tutt'uno con la biblica torre di Babele, è descritto da Erodoto (I, 181-83), che dà 
notizia della sua profanazione da parte di Serse, re dei Persiani, menzionata an- 
che nella Bibbia (Dariele, 14, 22). Notizie anche in Diodoro Siculo, II, 9. 

106 Ker Porter: Robert Ker Porter (1775-1842), pittore e viaggiatore, lasciò mol- 
ti disegni e appunti al Britisb Museum e fu autore dei Travels in Georgia, Persia, 
Armenia, Ancient Babylonia etc. during the years 1817, 1818, 1819 and 1820. By 
Sir Robert Ker Porter. With numberous engravings of portraits, costumes, antiqui- 
ties, etc., 2 voll., London, Longman, 1821. Per la descrizione dei resti della torre 
di Babele (Birs Nimrood, già notati di passaggio da Karsten Niebuhr, ma da lui 
non esaminati), per l’identificazione con il tempio di Bel devastato da Serse, per 
le osservazioni sulla composizione dei mattoni e sul loro reimpiego a Hillah dopo 
la rovina dell’edificio, ivi, II, pp. 305-31. Dall’accenno di Hegel ai circa dodici an- 
ni trascorsi da quell’esplorazione (gli appunti di Ker Porter sono datati 12 no- 
vembre 1818) si deve far risalire questa citazione dei Travels al corso 1830/31. 

107 Mylitta: nome assiro di Afrodite (Erodoto, I, 131), probabile trascrizione 
di Belit, ‘Signora’ (femminile di Bel, Baal), Alilàt per gli Arabi, Anaitis per i Per- 
siani. Così anche Kreuzer, Syrwbolik, cit., II, pp. 23-31. 

108 Sardanapalo... verso la fine del secolo VII: Sardanapalo è nome greco di As- 
surbanipal, grande re assiro (sul trono dal 668 al 626 a.C.), spintosi con il suo eser- 
cito fino a Tebe in Egitto. La tradizione (codificata da Ctesia e giunta fino a noi 
attraverso Diodoro Siculo, II, 23-27, Ateneo, 528e-529d, e altri) lo voleva disso- 
luto e infine abbattuto da Arbace e dai suoi fra le fiamme del palazzo reale, giu- 
sto il racconto di Hegel. Tuttavia, a morire in quel rogo, assediato in Babilonia 
(648 a.C.), non fu Assurbanipal, bensì suo fratello Samas-sum-ukin, che gli si era 
ribellato. La fine del regno assiro e la distruzione di Ninive risalgono al 612 a.C., 
quando la città fu presa dai Caldei Babilonesi e dai Medi. 

19° Ciro... rilasciò gli Ebrei... si volse contro i Massageti: l’editto di Ciro il Gran- 
de (re dei Persiani dal 558 al 528 a.C.) sulla liberazione degli Ebrei e sulla ricostru- 
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zione del tempio di Gerusalemme cade nel 537 a.C., anno successivo alla conquista 
persiana di Babilonia edè ricordato nella Bibbia (Cronache, I, 36, 22-23; Esdra, 1, 
1-4) per la fine della cosiddetta cattività babilonese (deportazione degli Ebrei a Ba- 
bilonia, voluta da Nabucodonosor dopo la conquista di Gerusalemme nel 587 a.C.). 
I Massageti, descritti da Erodoto, I, 201-16, Strabone, XI, 8, 6-8, erano una popo- 
lazione iranica, pastori stanziati fra il mar Caspio e il lago d’Aral, talora confusa con 
gli Sciti, insediati più a ovest sopra il mar Nero, fra il Dnestr e il Volga. 

110 I/ libro dei Re e il libro dî Samuele: libri storici dell'Antico Testamento, sud- 
divisi a loro volta in due libri, che i Settanta e la V#/gata raccolgono sotto un uni- 
co titolo (I-IV Regni o Re). I libri di Samuele trattano delle origini e del consoli- 
damento della monarchia israelitica (regni di Saul e Davide); i libri dei Re vanno 
dal regno di Salomone sino alla caduta dei due regni d’Israele e di Giuda sotto gli 
Assiri e i Babilonesi (rispettivamente nel 721 e nel 587 a.C.) 

111 17 falso Smerdi... il successore Dario: sul falso Smerdi, sedicente fratello del 
defunto Cambise, sulla discussione circa la miglior forma di governo e sull’ele- 
zione di Dario I al trono (522 a.C.), cfr. Erodoto, III, 61-86. Hegel cita l’episodio 
già nell’Introduzione. o. . | 

112 Statue degli dèi furono fatte a pezzi: Cambise in Egitto fece scoperchiare an- 
tiche tombe e profanò il tempio di Ptah (Erodoto, III, 37), Serse fece asportare la 
statua di Bel dal tempio di Babilonia (Erodoto, I, 183 )e sotto il suo regno le trup- 
pe persiane, giunte ad Atene, incendiarono l’Acropoli (Erodoto, VIII, 53). 

113 Lord Macartney... a Canton: Staunton/Hittner, Des Grafen Macartney Ge- 
sandschaftsreise, cit., II, 483, dice che a uso dei mercanti cinesi di Canton era sta- 
to stampato un vocabolario che adoperava gli ideogrammi non in base al loro si- 
gnificato, bensì in base alla pronuncia cinese, al fine di rappresentare visivamen- 
te la pronuncia di parole inglesi. Di qui la congettura, gradita a Hegel, che in tal 
modo fosse avvenuto presso vari popoli il progresso dall’ideografia alla scrittura 

etica. 
alte Taso: situata all'estremità settentrionale del mar Egeo, di fronte alle coste 
della Tracia. . l 

115 Astarte, Cibele, Diana di Efeso: divinità naturali e astrali, talora guerresche, 
diffusissime, varianti della grande Madre anatolica e mediterranea, in parte comu- 
ni con le greche Afrodite e Artemide; il loro culto, antichissimo, si estende all’età 
ellenistico-romana. Cfr. Kreuzer, Syzbolik, cit., II, pp. 36-85, 176-92. . 

116 Adone... Osiride: Adone (siriaco-semitico) e Osiride (egiziano), dèi delle 
forze della natura, della vegetazione, amati da una dea (rispettivamente Afrodite 
e Iside), che ne piange la morte e ne propizia la resurrezione ciclica (di qui la do- 
lente partecipazione delle donne alle solennità funebri ricordate da Hegel). Su Isi- 
de e Osiride, cfr. Kreuzer, Symbolik, cit., I, pp. 258-307, il quale scorge senz al- 
tro in Adone il corrispettivo siriaco di Osiride, ivi, II, p. 95 (sulla scia di Stefano 
di Bisanzio, Etbrica, s.v. "ApaB0îx). Sulle divinità egiziane inoltre Hegel leggeva e 
prendeva appunti da Aloys Hirt (1759-1839), Uber die Bildung der Aegyptischen 
Gottbeiten, Berlin, Reimer, 1821, incentrato sulla corrispondenza fra divinità gre- 

ed egiziane in Erodoto. 
che 117 Spinoza. il codice mosaico... per punizione: l’allusione è al Tractatus theolo- 
gico-politicus (1670), cap. XVII, dove Spinoza non si riferisce alle leggi di Mosè in 
quanto tali, ma alla decisione di affidarne l'applicazione ai Leviti: «il primo intento 
era stato di attribuire per intero il sacro ministero ai primogeniti, non ai Leviti (Nu- 
meri, 8,17); ma dopo che tutti, a eccezione dei Leviti, ebbero adorato il vitello, ipri- 
mogeniti furono ripudiati e incriminati, e al loro posto furono eletti i Leviti (Deute- 
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ronomio, 10, 8). E quanto più attentamente considero questo mutamento, tanto più 
sento di dover esclamare con Tacito [Historzae, I, 3] che da allora stette a cuore a 
Dio non la loro [sci/.: degli Ebrei] sicurezza, ma la loro punizione». 

118 Una sola stirpe di Leviti... divisione del regno: dal 922 a.C., dopo la morte 
di Salomone, sorsero due regni: Israele al nord, con capitale Samaria, e Giuda al 
sud, con capitale Gerusalemme. Di qui la decisione di Geroboamo, re d'Israele, 
di fondare due templi nel territorio del suo regno (l’uno a Bet-ElI, l'altro a Dan) e 
istituire nuovi sacerdoti al posto dei Leviti, custodi dell'ortodossia, al fine di evi- 
tare che i sudditi dovessero officiare il culto nel regno di Giuda presso il tempio 
di Salomone a Gerusalemme (Re, I, 12, 26-31; Cronache, II, 11, 13-17). 

119 Egitto... interesse în tempi recenti: con la spedizione di Napoleone (1798) 
e la temporanea occupazione del paese, i Francesi incominciarono un’opera si- 
stematica di esplorazione scientifica dell’Egitto, culminata nella pubblicazione del- 
la Déscription de l'Egypte, ou recueil des observations et des recherches, qui ont été 
fattes en Egypte pendant l'expedition de l'armée frangaise. Publiée par les ordres de 
Sa Majesté l'Empereur Napoléon le Grand, Paris, Imprimerie Imperiale, 1809-28 
(in sei sezioni: Gras moderne, Antiquités, Descriptions, Éxplication, Mémoires e Hi- 
stoire naturelle, corredate di tavole edite a parte). Ben presto, però, presero par- 
te alle ricerche studiosi provenienti da tutta Europa. Hegel ne dà qualche notizia 
più avanti ed egli stesso scrive in due lettere (allo storico dell’arte Gustav Frie- 
drich Waagen [1794-1868] e al mitologo Kreuzer, il 2 aprile e il 6 maggio 1823, 
cfr. Briefe von und an Hegel, cit., III, p. 5; IV.2, p. 48) di una visita alla collezio- 
ne di antichità egiziane da poco recate a Berlino dal generale prussiano Johann 
Heinrich von Minutoli (1772-1846). Fra i libri di Hegel (cfr. Verzeichnif, cit., n. 
622) figura il diario della spedizione di Minutoli: Reise zum Tempel des Jupiter 
Ammon in der Libyschen Wiiste und nach Ober-Aegypten in den Jahren 1820 und 
1821 von Heinrich Freiherrn von Minutoli. Nach den Tagebiichern Sr. Excellenz ber- 
ausgegeben und mit Beilagen begleitet von Dr. E.H. Toelken, Berlin, Riicker, 1824. 

120 Sfinge: creatura favolosa, con testa di donna (ma esistevano anche sfingi 
barbute, come Hegel ricorda più avanti) e corpo di animale, presente nelle mito- 
logie delle antiche civiltà del Mediterraneo centro-orientale, in particolare in Egit- 
to. I Greci ne facevano un mostro e le attribuivano l’enigma risolto da Edipo, nel 
quale Hegel rinviene il senso del passaggio dall'Oriente alla Grecia. All’epoca ave- 
vano fatto rumore il trasporto di una monumentale testa di sfinge a Londra e le 
descrizioni della famosa sfinge tuttora visibile presso le piramidi di Giza. 

121 Statua colossale di Memnone: così chiamavano i Greci le colossali figure se- 
dute che ornavano il tempio di Amenofi III (1413-1377 a.C.) a Tebe. Rovinate da 
un terremoto nel 27 a.C., sembra emettessero un suono al sorgere del sole (Stra- 
bone, XVII, 1, 46; Luciano, Toxaris, 27 e Philopseudes, 33), ma la misteriosa pro- 
prietà scomparve dopo che Settimio Severo ebbe provveduto a farle restaurare. 
La tradizione le collocava in un luogo chiamato Memmnonium, fra le rovine di Te- 
be, ma al tempo di Hegel non vi era certezza sulla sua posizione precisa: l'italiano 
Giovanni Belzoni (menzionato più avanti), che spedì a Londra un enorme busto 
ritenuto una statua di Memnone, dubitò per primo che l’antico Memznonium sor- 
gesse davvero nel luogo così abitualmente chiamato all’epoca, cfr. Narrative of the 
operations and recent discoveries within the pyramids, tempels, tombs and excava- 
tions in Egypt and Nubia; and of a journey to the coast of the Red Sea, in search of 
the ancient Berenice; and another to the oasis of Jupiter Ammon. By G. Belzoni. Se- 
cond edition, London, Murray, 1821, pp. 291-92; così anche Minutoli, Reise, cit., 
p. 261. Sulla figura di Memnone, cfr. Kreuzer, Symbolik, cit., I, pp. 450-75. 
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122 Erodoto... Diodoro Siculo... Giuseppe: Erodoto dedica all'Egitto il libro Il e 
ne parla poi diffusamente in tutta l’opera, come anche Diodoro Siculo, vissuto nel 
secolo I a.C. (in particolare nel libro I della sua Bibliotheca). Giuseppe Flavio, sto- 
rico ebreo (nato nel 37 d.C, morto dopo il 100), partecipò alla rivolta contro i Ro- 
mani: fatto prigioniero, visse a Roma alla corte dei Flavi. Di lui rimangono, in gre- 
co, la Guerra Giudaica, in sette libri, le Antichità giudaiche, in venti libri (una storia 
del popolo ebreo dalle origini fino al 64 d.C., dove sono contenute anche notizie sul- 
l'Egitto), un’apologia dell’ebraismo, intitolata Contro Apione, e un' Autobiografia. 

123 Tolomeo Filadelfo... Manetone: Tolomeo II Filadelfo (309-246 a.C.), mo- 
narca ellenistico, regnò sull’Egitto e abbellì Alessandria, fondò la Biblioteca, il Mu- 
seo, il Faro e un canale fra il Nilo e il mar Rosso. A Manetone si deve la divisio- 
ne della storia egiziana in dinastie, rimasta nell'uso scientifico. I suoi Aegyptiaca 
sono andati praticamente perduti, se non per gli estratti che ne fece Giuseppe Fla- 
vio e che furono poi composti in un’epitome. 

124 Thomas Young... Champollion junior: Hegel allude alla scoperta della fa- 
mosa stele di Rosetta (dal nome della località dove fu rinvenuta dai Francesi, 
1799), una stele trilingue in egiziano geroglifico, egiziano demotico e greco, a par- 
tire dalla quale prese avvio la decifrazione dei geroglifici. Circa il merito sorse una 
contesa, carica di rivalità nazionale, fra l'inglese Thomas Young (1773-1829), fisi- 
co e medico, noto soprattutto per i suoi studi di ottica, e il francese Jean-Frangois 
Champollion /e jeune (1790-1832), titolare della cattedra di egittologia al Collège 
de France, conservatore per l'Egitto al Louvre. Nell'articolo Egyp!, apparso nel 
supplemento dell’Encyclopaedia Britannica, vol. IV, part I (1819), Young decifrò 
i nomi ‘Tolomeo’ e ‘Berenice’. Dal canto suo, nella Lettre è M. Dacier relative è 
l’alphabet des biéroglyphes phonétigues employés par les Égyptiens pour inserire sur 
leurs monuments les titres, les noms et les surnoms des souverains grecs et romains, 
Paris, Didot, 1822 (poi nel Précis du système hiérogliphyque des anciens Égyptiens, 
Paris, Treuttel et Wiirtz, 1824), Champollion decifrò anche il nome ‘Cleopatra’ e 
stabilì l’intero alfabetico egiziano demotico (ossia ‘popolare’, da Erodoto, II, 36): 
un più pratico sistema di geroglifici fonetici, come spiega Hegel, adoperati a par- 
tire dal 700 a.C., alla stregua di caratteri alfabetici, per indicare suoni (Young pre- 
feriva parlare di scrittura ‘encoriale’, dal greco èyxbora Yehupata, ‘caratteri del pae- 
se’, inciso sopra la colonna centrale della stele). 

125 Secondo ipotesi recenti... un popolo di sacerdoti: l'isola, o città (Erodoto, II, 
29), di Meroe, dalla caratteristica forma di scudo (Strabone, XVII, 2, 2; Diodoro 
Siculo, I, 33, 2), fu riconosciuta per le sue rovine dall’inglese Bruce, Travels, cit., 
IV, pp. 539-44, alla confluenza dei tre maggiori bracci del fiume (il Nilo Bianco 
e i suoi due affluenti, il Nilo Azzurro e il Nilo Verde, o Tacazzé: Astapo, Astaso- 
ba e Astabora per Strabone), delimitanti una regione grande una volta e mezzo la 
Sicilia nell'antica Nubia (odierno Sudan). Sulla sua costituzione teocratica e sul 
suo concorso alla nascita della civiltà egiziana favoleggiavano in molti, sulla base 
di Diodoro Siculo, III, 6 (così William Jones ritrovava a Meroe i suoi amati In- 
diani). In Germania soprattutto Heeren accreditò la cosa e vi dedicò ampio spa- 
zio nelle sue Ideen, cit., I, pp. 262-330, facendo di Meroe lo snodo dei traffici, ma- 
teriali e spirituali, fra l'Egitto e l'Etiopia. Ritter, Erdkundé?, cit., I, pp. 568-69, ve- 
de in Meroe la culla della civiltà africana, uno Stato sacerdotale devoto a Osiride 
e ad Ammone, retto da un re su indicazione dell'oracolo e colonizzatore di Tebe; 
così anche Kreuzer, Sywbolk, cit., I, p. 301n. 

126 A detta di Champollion... Ramsete il Grande: nella sua geografia dell’Egit- 
to, Champollion parla di Sesostri-Ramsete, figlio di Amenofi III e autore della sud- 
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divisione dell’Egitto in trentasei prefetture (in base a Erodoto e a Diodoro Sicu- 
lo, I, 54, 3), cfr. L'Égypte sous les Pharaons, ou Recherches Sur la Géographie, la 
Religion, la Langue, les Écritures et l’Histoire de l'Égypte avant l’invasion de Camby- 
se; par M. Champollion le jeune, 2 voll., Paris, de Bure, 1814, I, p. 70. Ma l’iden- 
tificazione è infondata: Erodoto parla con tutta probabilità di Sesostri III (dina- 
stia XII, re dal 1872 al 1842 a.C.), ben distinto da Ramsete II (dinastia XIX, re 
dal 1298 al 1232 a.C.). 

127 Setone... Sennacherib, re degli Assiri: su questo episodio, come per le notizie 
sui faraoni precedenti (Cheope, Chefren, Micerino, Anisi, l’etiope Sabaco), Hegel 
segue la narrazione lacunosa di Erodoto. In particolare, Setone (Sethos, Seti) fu il 
nome di due faraoni della dinastia XIX (secoli XTV-XIII a.C.), che nulla ebbero a 
che fare con l’invasore Sennacherib, re assiro dal 704 al 681 a.C. 

128 Generale arabo... califfo Omar: si tratta di Ibn al-As, conquistatore dell’E- 
gitto sotto il califfato di Omar Ibn al-Khattab (m. 644), secondo successore di 
Maometto. La sua lettera si trova parafrasata da Edward Gibbon (1737-1794), The 
History of the Decline and Fall of the Roman Empire, cap. LI (fra i libri di Hegel, 
in un'edizione in dodici volumi: Leipzig, Fleischer, 1821, cfr. Verzeschrif, cit., nn. 
1016-27). 

129 Cheremone: secolo I d.C., forse direttore del Museo, filosofo stoico e sa- 
cerdote egiziano di alto rango, precettore di Nerone. Nei suoi Aegyptiaca si oc- 
cupò di geroglifici, astrologia e storia egiziana. 

150 Manero... Lino: Manero, il ‘figlio dell'eterno’, secondo Kreuzer, Symbolik, 
cit., I, p. 446, legato a Osiride e a Horus, il dio dell'ordine. Lino, inventore dei rit- 
mi e della melodia, personaggio leggendario, dalla geneaologia mutevole: Kreuzer, 
ivi, II, p. 246, ne fa il figlio di una musa, Urania (o Calliope), ucciso da Eracle. Il suo 
canto sarebbe stato identico al lamento funebre di Manero (Erodoto, II, 79). 

131 Giamblico... Eratostene: Giamblico (ca. 280-337 d.C.) di Calcide, filosofo 
neoplatonico, allievo di Porfirio, ne accentuò i motivi religiosi e matematici. He- 
gel allude al suo De mysteriis Aegyptiorum. 

Eratostene (ca. 284-202 a.C.) di Cirene, direttore della biblioteca di Alessan- 
dria, Filologo, matematico, astronomo, fondò la cronologia storica (caduta di 
Troia nel 1184 a.C.) e diede la giusta misura della circonferenza terrestre. Di lui 
ci sono pervenuti solo frammenti, così anche del suo Errzete, che doveva essere 
una versione alessandrina, sul modello di Callimaco, dell'inno omerico omonimo 
piuttosto che un trattato sull’antica sapienza egizia. 

132 Sarcofago di alabastro: la scoperta è descritta in Belzoni, Narrative, cit., pp. 
236, 275. Ma Hegel fa una sola cosa di due diversi ritrovamenti: in una tomba re- 
gale, identificata per quella di Necao e di suo figlio Psammi, Belzoni scoprì i re- 
sti di un bue mummificato e un meraviglioso sarcofago di alabastro, scoperchia- 
to e vuoto al suo interno; in seguito, penetrato nella piramide di Chefren, vi rin- 
venne un altro sarcofago, di granito, contenente ossa che, a un più attento esame, 
si rivelarono bovine. Una recensione dello scritto di Belzoni (con le notizie ripor- 
tate da Hegel) in «The Quarterly Review», XXTV (1820), n. 57, pp. 139-69; un 
riassunto parziale in Ritter, Erdkunde?, cit., I, pp. 749-50; una descrizione di una 
successiva visita alla tomba di Necao in Minutoli, Reise, cit., pp. 270-74. 

153 Tombe dei re... Belzoni. Giovanni Battista Belzoni (1778-1823), inventore, 
esploratore, egittologo al servizio degli Inglesi, morto in Africa Occidentale (Be- 

nin), nel corso di tre spedizioni visitò anche le tombe della Valle dei re (Beban- 
el-Maluk) e ne scrisse nella sua Narrative, cit., redatta per rivendicare i propri me- 
riti. Hegel si riferisce alla scoperta, già menzionata, della tomba contenente un sar- 
cofago di alabastro. 
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Un'ampia descrizione delle piramidi, delle loro funzione sepolcrale e di altre 
tombe regali aventi forme diverse in un’altra opera del già citato Hirt, storico del- 
l'architettura: Die Geschichte der Baukunst bei den Alten, 2 voll., Berlin, Reimer, 
1821-22, I, pp. 43-80. i 

134 Scritte in lingua demotica... decifrate: si tratta di cinque rotoli papiracei, sco- 
perti accanto a mummie da George Francis Grey, di Oxford, e affidati per la de- 
cifrazione al già citato Young, il quale vi riconobbe atti di compravendita stilati 
come offerte funebri ai sacerdoti in beneficio di quei morti, cfr. Thomas Young, 
An Account of some recent discoveries in hierogliphycal literature, and egyptian an- 
tiquities. Including the autbor's original alphabet, as extended by Mr. Champollion, 
with a translation of five unpublished greek and egyptian manuscripts, London, 
Murray, 1823, pp. 53-86. co. 

155 Giudizio sui morti... tomba regale: di un giudizio preliminare tenuto dai vi- 
vi sul morto, per decidere sull’opportunità d’imbalsamarlo, parla Kreuzer, Sy- 
bolik, cit., I, p. 416n, che dedica spazio all'illustrazione dei dipinti murali e papi- 
racei aventi a oggetto il tribunale dell’aldilà, ivi, pp. 424-31. 

136 Opinione del barone Hammer: Joseph von Hammer-Purgstall (1774-1856), 
orientalista austriaco, coltivò studi arabi, persiani e turchi, contribuendo con effi- 
cacia alla diffusione della cultura islamica in Europa (fra l’altro, la sua lettura ispirò 
Goethe per il citato Divano occidentale-orientale). Propriamente Hammer situava 
in Egitto l’origine solo di alcune favole delle Mille e una notte, quelle più recen- 
ti, posteriori al declino del califfato di Bagdad, cfr. J. v. Hammer-Purgstall, Der 
Tausend und cine Nacht noch nicht tibersetzte Mihrchen, Erziblungen und Anek- 
doten zum erstenmale aus dem Arabischen ins Franzòsische iibersetzt von Joseph 
von Hammer, und aus dem Franzòsischen ins Deutsche von Aug. E. Zinserling, 3 
voll., Stuttgart u. Tiibingen, Cotta, 1823-24, I, p. xxxvIIi-xxx1x. Non pensava al- 
l’antico Egitto, mentre Hegel associa queste favole al racconto di Erodoto, IL 121, 
sul tesoro di Rampsinito (Ramsete). Fra i libri di Hegel figura una traduzione te- 
desca delle Mille e una notte, dall'arabo: Tausend und eine Nacht, aus dem Arabi- 
schen îibersetzt von M. Habicht, F.H. von der Hagen u. K. Schall, 15 voll., Breslau, 
1825 (cfr. Verzeichnif, cit., nn. 930-44). 

1? Dea Neit a Saîs: Neit (la terribile’), dea rappresentata in armi (perciò Ate- 
na per Erodoto, II, 175), venerata in un santuario a Sais, sul delta del Nilo, come 
vuole anche Kreuzer, Syb0l&, cit., I, p. 530; II, p. 656. Hegel ne leggeva in Hirt, 
Ùber die Bildung der Aegyptischen Gottheiten, cit., pp. 22-25. Minutoli, Reise, cit., 
p. 141, ne parla a proposito di una statua di Neit (Minerva) osservata nel tempio 
di Ammone. 

Ma il motivo dell’iscrizione misteriosa e della dea velata era ben noto e co- 
nobbe grande e rinnovata fortuna in Germania grazie a una poesia di Friedrich 
Schiller (1759-1805), Das verschleierte Bild zu Sais, in «Horen», IX (1795), pp. 94- 
98, e al romanzo incompiuto di Novalis (Friedrich von Hardenberg, 1772-1801), 
Die Lebrlinge zu Sais, in Novalis Schriften. Herausgegeben von Friedrich Schlegel 
und Ludwig Tieck, Berlin, Reimer, 1802, II, pp. 159-246. 


Parte seconda. Il mondo greco 


! Re dei re: Agamennone, signore di Argo, figlio di Atreo e fratello di Mene- 
lao, capo degli Achei nella spedizione contro Troia. La sua contesa con Achille dà 
inizio alla trama dell'Iliade. 
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? Pelasgi: popolazione mediterranea, menzionata già da Omero (Iliade, Il, 840 e 
X, 429), diffusa per tutta la penisola greca e al suo esterno sotto vari nomi (Erodo- 
to, I, 56-58). La loro identità etnica e culturale è oscura e il loro vagare fra Grecia, 
Italia e Asia Minore dava adito a svariate ipotesi anche al tempo di Hegel: non ulti- 
mo Niebuhr, Ròmische Geschichte, cit., I, pp. 66-69, che distingue in Grecia fra pri- 
mitivi Pelasgi, autoctoni (da Pelasgo, loro capostipite), e Pelasgi (Pelargi) di prove- 
nienza italica (sulla scia di Dionigi di Alicarnasso, I, 28, 3-4), ma contraddetto da 
K.O. Miller, Geschichten Hellenischer Stimme und Stédte, cit., 1, pp. 437-49, 

? Minosse: mitico re e legislatore di Creta, figlio di Zeus e di Europa, dopo la 
morte passò negli inferi a presiedere il tribunale dei defunti insieme al fratello Ra- 
damanto. Platone gli si richiama in apertura delle Leggi, nel lodare le antiche isti- 
tuzioni cretesi e spartane; ma qui Hegel segue Tucidide, I, 4-5 e 8. 

4 Eschilo parla del ferro... di origine scitica: nel Prometeo incatenato, ambien- 
tato nel Caucaso, «in terra di Scizia, deserto inaccessibile», v. 2, quest’ultima è 
chiamata «la regione madre del ferro», vv. 303-4. 

> Preto, signore di Argo: in realtà di Tirinto, vicina città dell’Argolide (peniso- 
la del Peloponneso orientale), dove pure sorgono mura attribuite ai ciclopi (Pau- 
sania, II, 25, 8). 

° La guerra di Troia... Giasone in Colchide: la guerra di Troia (0 Ilio, nella re- 
gione nord-occidentale dell'Asia Minore, l'antica Frigia, quasi all'imboccatura del- 
la Propontide, odierno stretto dei Dardanelli) costituisce la materia dell'Iliade e il 
presupposto dell’Odissea. Sua causa fu il rapimento di Elena, sposa di Menelao, 
re di Sparta, da parte di Paride suo ospite, figlio di Priamo, re di Troia. Dubbi 
sull’autenticità di quei fatti e sulla paternità di quei poemi sorsero fin dall’anti- 
chità, finché, a partire dagli scavi di Heinrich Schliemann nei luoghi descritti da 
Omero (1874), la verità storica di una guerra mossa da occidente e della distru- 
zione di un’importante città al principio del secolo XII a.C. apparve indubitabi- 
le. AI tempo di Hegel la cosiddetta questione omerica (pluralità degli autori, tra- 
dizione orale, rielaborazione della materia per la redazione scritta nel secolo VI 
a.C., su incarico di Pisistrato) aveva trovato la sua esposizione più completa nei 
Prolegomena ad Homerum sive de operum bomericorum prisca et genuina forma va- 
rilsque mutationibus et probabili ratione emendandi, Halis Saxoniae, Orphano- 
tropheus, 1795, di Friedrich August Wolf (1759-1824), filologo, professore a Hal- 
le. Fra i libri di Hegel (cfr. Verzeichnif, cit., n. 790) figura, con parziale attinenza 
alla questione, lo scambio di lettere sulla mitologia fra Kreuzer e uno dei suoi av- 
versari, il filologo lipsiense Gottfried Hermann (1772-1848): Briefe tiber Homer 
und Hestodus vorziiglich tiber die Theogonie von Gottfried Hermann und Fried- 
rich Creuzer. Mit besonderer Hinsicht auf des Ersteren Dissertatio de Mythologia 
Graecorum antiquissima und auf des Letzteren Symbolik und Mythologie der Grie- 
chen, Heidelberg, Oswald, 1818. 

Del tutto leggendaria è, invece, la spedizione di Giasone e degli Argonauti, 
schiera di eroi imbarcati alla ricerca del vello d’oro nella remota Colchide, regio- 
ne costiera sud-orientale del mar Nero, corrispondente all'odierna Georgia — sa- 
ga attestata in vario modo in Omero e nei tragici, rielaborata in età ellenistica nel 
poema di Apollonio Rodio (III sec. a.C.). 

® Eraclidi... la storia ripiomba in una maggiove oscurità: per noi è il cosiddetto 
Medioevo greco, dopo il tramonto della civiltà micenea, sfondo della guerra di 
Troia. A segnarne l’inizio fu la migrazione dorica nel Peloponneso, raffigurata nel 
mito degli Eraclidi, figli e discendenti di Eracle, che alla sua morte si sarebbero 
dispersi per tutta la Grecia, K.O, Miller, Geschichten, cit., II, pp. 46-65, rinuncia 
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a cercarne il fondamento storico, per descrivere solo le varie configurazioni loca- 
li della leggenda. Kreuzer, Syrbolik, cit., II, p. 444, vi scorge tracce di un’insur- 
rezione contro stirpi sacerdotali e governi teocratici importati dall'Oriente (seco- 
lo XII a.C.). n 

8 Figura complessiva di Pan: dio boschivo della fertilità naturale, Pan (letteral- 
mente ‘tutto’, in greco) è figlio di Ermete e di una ninfa, ha fattezze umane e ca- 
prine insieme; suona il flauto e si accompagna a Dioniso, ma è anche solitario e 
sa infondere il panico (dal greco parikos, in origine l'aggettivo di Pan) in uomini 
e animali, dando segno improvviso della sua presenza con un grido. Su questo 
punto, cfr. Kreuzer, Syrbolik, cit., II, p. 232, che connota Pan come dio della ri- 
sonanza, sposo di Eco, ivi, p. 249, e proveniente dall'Oriente (imparentato con il 
dio Mendes, un capro, adorato in Egitto, ma anche con l'indiano Visnu), ivi, pp. 
23435. i 

? Dodona... sacerdotesse delfiche... antro di Trofonio: a Dodona, in Tessaglia, 
aveva sede un antichissimo oracolo di Zeus, menzionato già da Omero. Hegel ne 
dice l’essenziale. 

La Pizia, sacerdotessa del più celebre tempio e culto oracolare, legato ad Apol- 
lo — a Delfi, nella Focide, regione che dà sul golfo di Corinto, sul fianco meridio- 
nale del Monte Parnaso. Hegel la descrive nell’atto di proferire i suoi responsi, in- 
vasata dal dio. n 

Trofonio, eroe semidivino, è figura complessa della religione greca con culto 
oracolare in Beozia, famoso dall’età arcaica fino a quella romana (il suo antro è 
descritto da Pausania, IX, 39). Il mito lo ritiene figlio di Zeus o di Apollo, ma la 
sua natura legata al ‘nutrire’ (trepbeix) lo collega a Demetra. K.0. Miiller, Ge- 
schichten Hellenischer Stimme und Stédte, cit., I, p. 201, lo identifica con Ascle- 
pio; Kreuzer, Syrbolik, cit., II, p. 380, con Ermete ctonio (sulla scia di Cicerone, 
De natura deorum, III, 22, 56). Grande architetto, avrebbe costruito numerosi edi- 
fici sacri, fra questi il tempio di Apollo a Delfi. se co. 

Hegel dava grande importanza agli oracoli, perché vi rinveniva il limite della 
nozione greca di libertà soggettiva, visibile fin nel d4iwz0r socratico (Lineamenti 
di filosofia del diritto, $ 279). Sull'argomento, ma senza rapporto con questa tesi 
di Hegel, figura nella sua biblioteca (cfr. Verzeichnif, cit, n. 656) il Mémoire sur 
les oracles des anciens, Paris, Duponcet et Delaunay, 1818, del grecista Étienne 
Clavier (1762-1817), citato nei corsi di filosofia della religione e dedicato proprio 
ai tre santuari qui ricordati: Dodona, ivi, pp. 9-36; Delfi, pp. 37-140; Trofonio, 

. 140-69. 
PP: io Una gran controversia: la questione è antichissima, affonda le sue radici in 
Erodoto, come spiega anche Hegel: Omero ed Esiodo avrebbero fabbricato gli 
dèi greci, ma questi stessi dèi sarebbero venuti ai Greci dall'Egitto. Al tempo di 
Hegel, in reazione al culto romantico per le origini orientali della religione e del- 
la scienza, che minacciava di offuscare lo splendore della grecità, intervennero 
con toni anche aspri il citato Gottfried Hermann, lo storico Friedrich Christoph 
Schlosser (1776-1861) e soprattutto Johann Heinrich Voss (1751-1826), tradutto- 
re di Omero. I suoi scritti, raccolti infine in un’Artisybolik, Stuttgart, Metzler, 
1824, ispirati all’ossessione per il pericolo cattolico e a un profondo astio per la 
filosofia e l'indomania, diretto soprattutto verso Kreuzer, ma anche verso i suoi 
mentori romantici, in prizzis i fratelli Schlegel e Schelling, non risparmiarono nem- 
meno Hegel, ivi, p. 371-73, reo di travisare in senso filosofico la teologia cristia- 
na. Hegel seguì la polemica fin dal suo scoppio nel 1821, come dimostra la boz- 
za di una lettera a Kreuzer nel maggio di quell’anno, cfr. Briefe von und an Hegel, 
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cit., II, p. 267: Voss gli appariva un litigioso ipocondriaco e altrove egli lo chiama 
un «fracassone scientifico». 

11 Si è molto occupato Kreuzer: Kreuzer, Symbolik, cit., Il, pp. 288-98, si dà 
gran pena di accordarsi con Erodoto e di provare l’ascendenza orientale delle an- 
tiche rappresentazioni mitologiche, ma nel contempo l’originalità della loro rivi- 
sitazione in Grecia, in un senso che non doveva del tutto dispiacere a Hegel. 

1? Sono a loro volta spirito: qui l'editore Karl Hegel rinvia alle Lezioni sulla fi- 
losofia della religione, dove si tratta della religione greca come «religione della ne- 
cessità o della bellezza» (una delle tre religioni dell’individualità determinata, le 
altre due essendo la religione ebraica, «religione della sublimità», e quella dei Ro- 
mani, «religione della finalità o dell'intelletto»). Il significato della vittoria di Zeus 
sui titani vi si trova illustrato sotto il titolo eloquente: ‘La lotta fra spirito e natu- 
ra’ (Der Kampf des Geistigen und Nattirlichen). 

® Zeus... dio politico: allusione a Platone, Protagora, 321d e 322c, dove si di- 
ce che la politike sophia, ossia la scienza, l’arte politica, era presso Zeus e che so- 
lo per volontà di Zeus gli uomini ne ricevettero da Ermete i fondamenti: il pudo- 
re (2idos) e la giustizia (dike). 

14 Spiegazioni di Miller: K.O. Miiller, Geschichten Hellenischer Stàmme und 
Stédte, cit., II, pp. 199-366, dedica un’ampia trattazione alle figure di Apollo nei 
miti dei Greci di stirpe dorica. Allievo di August Boeckh a Berlino, dal 1819 pro- 
fessore a Gòttingen, Karl Otfried Miiller (1797-1840) concepì la filologia classica 
come storia politica, sacrale e culturale, e si concentrò sulla protostoria greca. Già 
si è detto della sua scarsa simpatia presso Hegel, che lo includeva nella polemica 
contro gli arbìtri di storici e filologi. Per il suo rifiuto di considerare Apollo una 
divinità naturale, il dio del sole, bensì un dio agreste, protettore del raccolto, ivi, 
pp. 284-86. Di altro parere Kreuzer, Sywbolik, cit., II, pp. 139-41, 163-65. 

1 Orazio: Hegel si riferisce a Carmina, I, 35, 17-20: Te semper anteit serva [sae- 
va] Necessitas, / clavos trabales et cuneos manu / gestans aena nec severus / uncus 
abest liquidumque plumbeum («Davanti a te sempre incede, schiava [spietata], la 
Necessità, portando con mano di bronzo chiodi da trave e cunei, non senza il cru- 
dele uncino e il piombo liquido»). 

16 Misteri dei Greci: sull'argomento Hegel seguiva e citava (Lasson, p. 592) l’o- 
pera del francese Sainte-Croix (Guillaume-Emmanuel-Joseph-Guilhem de Cler- 
mont-Lodève de Sainte-Croix, 1746-1809), noto anche come studioso di Alessan- 
dro, secondo la nuova edizione riveduta dall’orientalista Antoine-Isaac-Sylvestre 
de Sacy (1758-1838): Recherches historigues et critiques sur les mystères du paga- 
nisme; seconde édition, revue et corrigée par M. le Baron Silvestre de Sacy, 2 voll., 
Paris, de Bure, 1817 (fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichrif, cit., nn. 657-58), dedi- 
cate ai misteri di Eleusi, di Cerere e Proserpina, di Bacco, più in breve ai misteri 
della tarda antichità (Adone, Mitra, Iside ecc.). Di Sainte-Croix, assertore di un 
teismo primitivo dell'umanità, piaceva però a Hegel la tesi che i misteri greci, in 
parte di origine orientale, egizia, non costituissero un sistema dottrinale compiu- 
to, bensì solo un complesso di modeste cerimonie e rappresentazioni naturalisti- 
che, di sacre leggende, solo in seguito deformate in chiave allegorica dai filosofi 

neoplatonici e con loro da autori cristiani di ogni epoca, ivi, I, pp. 396-454: De la 
Doctrine enseignée dans les Mystères (nelle note il curatore Sacy prende di mira, 
fra gli altri, Kreuzer). 

17 Eschilo... profanato i misteri: secondo un accenno di Aristotele (Etica Nico- 
machea, II, 1), sviluppato da un tardo commentatore bizantino (Eustratio, seco- 
lo XII), Eschilo, iniziato ai misteri eleusini, sarebbe stato aggredito dal pubblico 
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e denunciato davanti all’Areopago, sacro tribunale di Atene, per aver rivelato in 
certe sue tragedie, non pervenuteci, i misteri di Demetra, e si sarebbe salvato dal- 
la condanna solo dichiarando la propria ignoranza e in considerazione del suo 
eroismo nella battaglia di Maratona (con alcune varianti, l’aneddoto ricorre anche 
in Clemente Alessandrino, Stromzata, II, 14, e in Eliano, Vera Historia, V, 19). He- 
gel poteva leggerne in Sainte-Croix, Recherches historiques et critiques sur les my- 
stères du paganisme, cit., I, pp. 260-61, ma più probabilmente segue Christian Au- 
gust Lobeck (1781-1860), Aglaophamus sive de theologiae mysticae Graecorum cau- 
sis libri tres. Idemque Poetarum Orphicarum dispersas reliquias collegit, 2 voll., 
Regiomontii Prussorum, Borntriger, 1829 (fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, 
cit., nn. 695-96): a giudizio di Lobeck, ivi, I, p. 78, Eschilo avrebbe rivelato l’i- 
dentità di Artemide e Proserpina, ossia che Artemide sarebbe figlia di Demetra 
(così Hegel in Lasson, p. 593). 

18 Schiller: Hegel cita i vv. 191-92 della celebre poesia Gli dèi della Grecia (Die 
Gòtter Griechenlands, in «Der Teutsche Merkur» [1788], Marz-Heft, pp. 250-60). 
Da parte di Hegel era una segreta ritrattazione delle proprie posizioni giovanili in 
materia di religione popolare e cristianesimo, come si evince anche dall’Estetica 
(parte II, sezione II, capitolo III: La dissoluzione della forma d’arte classica): «Spes- 
so in età moderna è risuonato il lamento per il tramonto dell’arte classica, e la no- 
stalgia per gli dèi e gli eroi greci è stata trattata varie volte anche dai poeti. Que- 
sto cordoglio si è espresso soprattutto in antitesi al cristianesimo, al quale si è vo- 
luto concedere bensì di contenere la verità superiore, ma con la restrizione che, 
sul piano artistico, ci sia solo da dolersi per quel tramonto dell’antichità classica. 
Gli dèi della Grecia di Schiller hanno questo contenuto». 

19 Di tale decadenza parla già Tucidide: il riferimento è a Tucidide, II, 8, 4, do- 
ve si narra dell’appassionato concorso di sforzi individuali e collettivi da molta 
parte della Grecia in favore di Sparta alla vigilia della guerra con la temuta Ate- 
ne: «Sembra a ciascuno che le cose rimangano troncate a metà là dove non è pre- 
sente lui stesso». Ma che qui sia da vedere un segno premonitore di decadenza, 
di sfiducia nelle istituzioni, è ovviamente giudizio di Hegel, non già di Tucidide. 

20 Teseo... collegato... località disperse: Teseo, mitico eroe dell’Attica, uccisore 
del Minotauro, re di Atene, organizzò il sinecismo (riunione di dodici comunità 
dell’Attica in una sola città, Atene appunto), cui Hegel allude, e istituì le feste Pa- 
natenee (Plutarco, Vita di Teseo, 24). 

?1 Convenzione: assemblea legislativa francese (settembre 1792-ottobre 1795) 
che promulgò la costituzione del 1793 e, dopo la caduta di Robespierre, la costi- 
tuzione del 1795, più moderata. Hegel si riferisce, in particolare, alla costituzione 
del 1793, rimasta inapplicata, e ai plebisciti che consacrarono l'approvazione di 
quelle due costituzioni, basati sulla convocazione di assemblee primarie in tutti i 
comuni della Francia e disertati dalla maggioranza degli aventi diritto al voto. 

22 Padre della storia: è naturalmente Erodoto (ca. 485-424 a.C., nativo di Ali- 
carnasso, colonia dorica in Asia Minore), così chiamato fin dall’antichità. Sull’esi- 
lio di Ippia, superstite figlio di Pisistrato, e sul suo ricorso all’aiuto dei Persiani 
(presso Artafrene, fratello di Dario I e satrapo di Sardi), così come sull’interven- 
to di Atene nell’insurrezione ionica, cfr. Erodoto, V, 96-97. 

® Contrasto fra Atene e Sparta: la diversità etnica, politica, culturale e sociale 
fra Ateniesi e Spartani, l’alternativa da essi rappresentata per la Grecia, costituì 
fin dall’antichità un tema favorito non solo degli storici, ma anche di oratori, fi- 
losofi e artisti. In tempi a Hegel più vicini, soprattutto durante il Settecento nel- 
le opere di autori come Rousseau e Mably, o in Germania nella filosofia politica 
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di Fichte, l'opzione ideale per Sparta assunse il carattere di una scelta in favore di 
una società di uguali, animati da una sola volontà, non divisi dal lusso e dall’am- 
bizione individuali, con un’evidente alterazione d’importanti elementi della costi- 
tuzione e della storia spartane (certo sulla scia di autori antichi, a partire dagli ate- 
niesi Senofonte e Platone). Hegel lo ricorda più avanti, nell’argomentare la pro- 
pria preferenza per Atene contro la triste condizione degli iloti a Sparta e la vana 
uguaglianza patrimoniale ivi stabilita da Licurgo. 

Qui si può aggiungere che, nel trattare della costituzione statale dorica, K.O. 
Miiller, Geschichten Hellenischer Stimme und Stidte, cit., in particolare, II.1, pp. 
194-97, ben presente a Hegel, riprende il confronto per risolverlo ancora una volta 
a favore di Sparta, ma in una chiave nuova e attualissima, sia pur non apertamente 
proclamata: l'analogia fra Spartani e Tedeschi, modesti, coraggiosi, forti del loro ad- 
destramento militare, amanti della tradizione e della patria libertà, opposti ad Ate- 
niesi e Francesi, vanitosi, raffinati, forti del loro denaro, amanti delle rivoluzioni e 
imperialisti (dove bisogna però dire che Milller riconosce, a malincuore, che Spar- 
ta potè vincere solo facendo suoi i mezzi del nemico e così corrompendosi). 

ia Solone... quattro classi: Solone (ca. 638-558 a.C.), il più famoso uomo poli- 
tico ateniese, annoverato fra i Sette Savi, ma anche poeta civile che esercitò enor- 
me influenza. La sua costituzione, basata sul censo, prevedeva quattro classi (pen- 
tacosiomedimni, cavalieri, zeugiti e teti), il tribunale popolare, l'istituto della pub- 
blica accusa e la libertà di testamento. Con la seisachibeia (scuotimento dei pesi) 
abolì quelle ipoteche che portavano alla schiavitù per debiti i cittadini dell’Attica. 
Verosimili fonti di Hegel sono Plutarco, Vita di Solone, 13-24, che riporta anche 
la distinzione fra pediei, parali e diacrii (iperacrii in Erodoto, I, 59, 3) e Aristote- 
le, Politica, II, 12. 

® Signoria di Pisistrato: Pisistrato (ca. 600-528 a.C.), tiranno di Atene, caccia- 
to per due volte (Erodoto, I, 59-64), potè ugualmente regnare potenziando la città. 
A lungo gli si attribuì la raccolta e redazione dei poemi omerici. I suoi figli, Ippia 
e Ipparco, governarono Atene dal 527 al 514 a.C., anno dell’uccisione di Ipparco 
(514) a opera di Armodio e Aristogitone (Tucidide, I, 20, 2 e VI, 53-59, che pe- 
raltro toglie lustro a questo episodio). 

26 Alemeonidi: antica e nobile famiglia ateniese, avversa a Pisistrato; a detta di 
Erodoto, VI, 123, furono, più che Armodio e Aristogitone, gli autentici liberato- 
ri di Atene dalla tirannia, grazie anche all’aiuto di Sparta. Fra loro si segnala il de- 
mocratico Clistene (ca. 565-500 a.C.), al quale si deve la divisione della cittadi- 
nanza in dieci phy/ai territoriali (distretti, composti ciascuno di dieci demot), che 
spezzarono il predominio delle antiche caste gentilizie. Su di lui e sulla sua con- 
tesa con Isagora, figlio di Tisandro, aristocratico e filospartano, infine esiliato nel 
507, cfr. Erodoto, V, 66-74. 

27 Areopago: colle di Ares, sull’Acropoli. Il più antico tribunale ateniese, che 
andò perdendo la sua importanza nel corso del sec. V a.C. in seguito alle riforme 
di Efialte e di Pericle (Aristotele, Politica, II, 12; Plutarco, Vita di Pericle, 9). Ri- 
mase competente per i delitti di sangue. 

. 28 Aristofane... lo Zeus di Atene: probabile allusione ad Acarnesi, 530-31: «Pe- 
ricle Olimpio fulminava, tuonava» - citato anche da Plutarco, Vita di Pericle, 8, 
insieme ad altri poeti comici che paragonano Pericle a Zeus. Sul conto di Pericle 
(ca. 495-429 a.C.), la massima personalità della democrazia ateniese, nulla si può 
aggiungere qui al giudizio di Hegel. 

2° Biasimo... in Senofonte e Platone: Hegel può aver di mira una fresca polemi- 
ca sullo scarso patriottismo di Senofonte e di Platone, ateniesi di simpatie aristo- 
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cratiche e ammiratori di Sparta. Sul «Rhenisches Museum», I (1827), n. 3, pp. 194- 
98, in un articolo Ùber Xenophons Hellenika, opera di Niebuhr, Senofonte è defi- 
nito un figlio degenere di Atene e Platone un cittadino non buono. Contro questo 
giudizio insorse Ferdinand Delbriick (1772-1848), professore di filosofia e collega 
di Niebuhr a Bonn, autore di due libelli: Vertbeidigung Platos gegen einen Angriff 
auf seine Biirgertugend. Eine nicht gebaltene akademische Rede, verfasset und dem 
Hrn. Geheimen Staatsrath Niebubr als Merkmal hober Achtung zugeeignet, Bonn, 
Marcus, 1828, e Xenophon. Zur Rettung seiner durch B.G. Niebuhr gefibrdeten Ebre, 
Bonn, Marcus, 1829. Nel mezzo venne la replica di Niebuhr, piccatissima, in ap- 
pendice a una riedizione del suo articolo, e ancor più dura sul conto di Platone — un 
intrigante e partigiano di una causa ormai decrepita, come il giacobitismo inglese a 
partire dalla seconda metà del Settecento, cfr. B.G. Niebuhr, Kleine bistorische und 
philologische Schriften. Erste Sammlung, Bonn, Weber, 1828, pp. 470-82. 

La polemica dovette certamente esser nota a Hegel, poiché trovò spazio sulla 
rivista a lui legata, i citati «Jahrbicher fir wissenschaftliche Kritik» (recensione, 
tutto sommato benevola, di Theodor Rétscher ai due libri di Delbriick, ivi, mag- 
gio 1830, coll. 785-800). Tuttavia, in questo caso, l’antipatia per Niebuhr non sem- 
bra far velo al giudizio hegeliano, che risulta equidistante così dal nostalgico re- 
pubblicanesimo di Niebuhr come dalla convenzionale avversione di Delbriick per 
la corruzione democratica di Atene. 

30 Turchi nei confronti dei Greci: la guerra di liberazione della Grecia dal plu- 
risecolare dominio turco appassionò l'Europa al tempo di Hegel e si risolse con il 
decisivo intervento militare anglo-francese e russo a fianco degli insorti (1821-29, 
trattato di Adrianopoli). Di qui il paragone dei moderni Greci con gli ilotî, anti- 
chi abitatori della Laconia resi schiavi dagli Spartani, e con i Messeni, abitanti del- 
la Messenia, regione sud-orientale del Peloponneso, sottoposta a lungo a Sparta 
fino alla sconfitta degli Spartani a Leuttra per opera di Tebe (371 a.C.). 

1 Licurgo: legislatore leggendario, lo si colloca verso il XJI sec. a.C. oppure, più 
tardi, al tempo della fondazione dei giochi olimpici, 776 a.C. Sulla sua opera di legi- 
slatore Hegel segue il racconto di Plutarco, ma sulla decadenza di Sparta la sua fon- 
te sarà piuttosto Aristotele, Politica, II, 9, che parla di una concentrazione delle ter- 
re coltivabili nelle mani di pochi proprietari per via di trasmissione femminile (ere- 
dità, dote). Dove Hegel si distacca dagli antichi, naturalmente, è nella sua difesa del- 
la libera proprietà contro inalienabilità (feudale) e uguaglianza coatta dei beni. 

32 Otfried Miiller... il diritto fosse quasi impresso loro nel cuore: così K.O. Miil- 
ler, Geschichten Hellenischer Stimme und Stidte, cit., 11.2, p. 94, che parla di leg- 
gi non scritte, radicate nel cuore dei cittadini, secondo la rappresentazione idea- 
lizzata di Sparta da lui proposta: uno Stato immune da rivoluzioni, la condizione 
di perieci e iloti nient’affatto così triste come fu creduto da autori più tardi (Plu- 
tarco), imbevuti di ben altre nozioni di umanità; uno Stato «opera d’arte», «or- 
ganismo» di tutta quanta la nazione, mosso da una costante aspirazione all'unità 
e non ancora minato dall’autonomia di singole classi o individui, come fu quasi 
subito ad Atene, ivi, pp. 19, 403-4 (qui Hegel poteva anche imbattersi in una ge- 
nerica stoccata di Miiller contro le «costruzioni» dei filosofi). 

33 In Senofonte si legge: citazione irreperibile, in questa forma, nelle opere di 
Senofonte. Hegel avrà presente la Atbenzion politeia (Costituzione degli Ateniesi) 
pseudosenofontea, risalente con ogni probabilità ai primi anni della guerra del Pe- 
loponneso, dove si dice che, regnando sul mare, il popolo di Atene è il solo a pos- 
sedere tutta la ricchezza dei Greci e dei barbari (legno per navi, ferro, bronzo, li- 
no, cera), a banchettare con le sacre offerte e a spartirsele, a usufruire di palestre, 
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bagni e spogliatoi al pari dei ricchi (Azbenzion politeia, II, 9-11). Nel trattatello 
Poroi (Rendite, entrate), dedicato alle risorse materiali di Arene e redatto da Se- 
nofonte nel 355 a.C., Atene è chiamata il centro della Grecia, anzi di tutto il mon- 
do abitato (Poroî, I, 6). 

34 Tucidide: Tucidide (ca. 460-399 a.C.), ateniese, dapprima protagonista, poi 
storico della guerra del Peloponneso (431-404): eletto stratego, comandò una 
squadra navale, nel 424, in difesa di Anfipoli, roccaforte ateniese in Tracia; dopo 
l'esilio, impostogli in seguito alla caduta di quella città, si dedicò a redigere la sto- 
ria del conflitto. La sua opera, in otto libri, arriva fino al 411 (caduta dell’effime- 
ra oligarchia dei Quattrocento ad Atene, intervento persiano nel conflitto) e fu 
proseguita da Senofonte (Elleniche). Acclamato modello di obiettività ancora per 
buona parte dell'età moderna, già si è visto Hegel annoverarlo fra i massimi esem- 
pi della cosiddetta storia originaria, redatta in base alla testimonianza personale 
dell’autore. 

35 Pace di Antalcida: dal nome del politico spartano che la stipulò nel 387-86 
a.C. Mise fine alle ostilità di Sparta e dei suoi alleati contro la Persia, ristabilì il 
controllo persiano sulle città greche dell'Asia Minore e ribadì la supremazia spar- 
tana sulla Grecia (Senofonte, E/lerriche, V, 1, 30-36). 

36 Pelopida ed Epaminonda: Pelopida (ca. 420-364 a.C.) ed Epaminonda (ca. 
420-362 a.C.), rispettivamente politico (di tendenza democratica) e generale te- 
bani, a loro andò il merito di aver abbattuto l'egemonia spartana (battaglia di Leut- 
tra). A Pelopida è dedicata una delle Vite di Plutarco. 

3? Questa sofistica ritorna in ogni epoca: allusione innanzitutto alla Scuola ro- 
mantica, al cenacolo artistico e filosofico raccoltosi intorno ai fratelli Schlegel a 
Jena negli anni intorno al 1800, e al suo perdurante influsso sulla cultura tede- 
sca. Hegel ne denuncia il soggettivismo esasperato, esiziale a ogni verità e scien- 
za, quale si riassume sotto il nome di ‘ironia’ — una categoria che il giovane Fried- 
rich Schlegel aveva improntato al ritratto platonico di Socrate. La critica hegelia- 
na, risalente alla Fenomenologia dello spirito (cap. VI, C.c.: La coscienza morale. 
L'anima bella, il male e il suo perdono), si trova ripresa, negli anni berlinesi, nella 
celebre prefazione e nella lunga annotazione al $ 140 dei Lineamenti di filosofia 
del diritto, nonché in due scritti a stampa, solo in apparenza minori: la prefazio- 
ne al già citato libro di Hinrichs e la recensione agli scritti postumi di Karl Wilhelm 
Ferdinand Solger (1780-1819), già collega berlinese di Hegel, apparsa nel 1828 
sugli «Jahrbiicher fiir wissenschaftliche Kritik». Qui il termine «sofisticheria» è 
proprio associato al nome e alle idee di Friedrich Schlegel. 

In generale Hegel distingue la prima e più autentica sofistica, quella greca, es- 
senziale allo sviluppo dello spirito umano - suo rappresentante Protagora di Ab- 
dera (ca. 486-411 a.C.), celebre per la sentenza sull'uomo misura di tutte le cose 
— dalle successive manifestazioni moderne, intrinsecamente regressive, perché ani- 
mate non più dal rifiuto di una verità solo custodita nella tradizione, bensì ormai 
acquisita mediante la ragione. 

38 Platone bandì dal suo Stato Omero ed Esiodo: si tratta, ovviamente, della Re- 
pubblica (in particolare Repubblica, 377c-e, ma più in generale i libri IT-HI e X). 
A Omero e a Esiodo sono imputate da Platone l’immoralità dei loro racconti su- 
gli dèi, irrispettosi e diseducativi, e la fallacia dell’arte in genere, mera copia di 
una copia, imitazione di una realtà che è, a sua volta, imitazione di una realtà su- 
periore, l’idea. 

?° Guerra contro i Focest. la cosiddetta terza guerra santa (356-46 a.C.), per- 
ché i Focesi armarono il loro esercito con il tesoro del santuario di Delfi, ossia me- 
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diante un sacrilegio, come spiega Hegel. L'intervento di Filippo II (ca. 382-36), 
re di Macedonia e padre di Alessandro Magno, costrinse i Focesi a una pace one- 
rosa e aprì le porte alla dominazione macedone in Grecia. 

4° Clito: nobile macedone (m. 328 a.C.), amico di Alessandro, al quale salvò 
la vita in battaglia, ne fu ucciso durante un alterco (Plutarco, Vita di Alessandro, 
50-51). 

3! Nella sua storia dell'arte, Meyer: Johann Heinrich Meyer (1760-1832), di- 
rettore dell’Accademia di Weimar, collaboratore di Goethe, pittore e scrittore. 
Hegel si riferisce alla sua Geschichte der bildenden Kiinste bei den Griechen, 2 voll., 
Dresden, Walther, 1824, I, p. 233 (fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., nn. 
699-703), citata anche nei corsi di Estetica. 

4 Demetrio Poliorcete (336-283 a.C.): figlio di Antigono Monoftalmo, gene- 
rale di Alessandro, fu re di Macedonia e di Tessaglia (293-87) e tentò invano di 
ricostituire l'impero degli avi. Nel 307 s’impadronì di Atene e restaurò la demo- 
crazia, dal 294 al 291 riconquistò Atene stessa, Tebe e la Beozia: di qui l’appella- 
tivo di Poliorcete (‘assediatore, espugnatore di città’). Protagonista di una delle 
Vite di Plutarco. 

# Etoli e la loro lega: antica popolazione bellicosa della Grecia centro-occi- 
dentale (monte Parnaso, golfo di Patrasso), gli Etoli acquistarono prestigio e si co- 
stituirono in lega dopo aver salvato il tempio di Delfi dall'invasione dei Celti (279 
a.C.). Nemici dei regni di Macedonia e di Siria, alleati dell'Egitto, di Pergamo e 
anche di Roma, finirono per sottomettersi a quest’ultima nel 189. 

#4 Lega Achea: fondata nel 281-80 a.C., riuniva le città già appartenenti alla lega 
peloponnesiaca facente capo a Sparta (su tutte Sicione, Argo, Megalopoli, Corinto) 
e si oppose ai tentativi di egemonia di Macedoni, Spartani, Etoli e Romani. Fino al 
188 ebbe sede a Egio (in Acaia, sede di un importante santuario di Zeus), la sua fi- 
ne coincise con la presa e distruzione di Corinto da parte dei Romani (146 a.C.). 

45 Agide e Cleomene, Arato e Filopemene: Agide IV (m. 241 a.C.) e Cleomene 
INI (ca. 260-219 a.C.), re di Sparta (rispettivamente dal 245 e dal 235 a.C.), rifor- 
matori sociali sfortunati, invano tentarono di risollevare la potenza di Sparta e di 
ristabilire la costituzione di Licurgo, ampliando la cittadinanza e redistribuendo 
la proprietà fondiaria, concentrata ormai nelle mani di un centinaio di grandi pos- 
sidenti. 

Arato (ca. 275-213 a.C.), di Sicione, stratego della Lega Achea, si battè per la 
libertà della Grecia contro i Macedoni, gli Etoli e Sparta. 

Filopemene (ca. 253-182 a.C.), re di Megalopoli, politico e generale della Le- 
ga Achea, si battè invano contro Sparta per l’unificazione del Peloponneso. 

Delle loro vicende si narra nelle Vite parallele di Plutarco di Cheronea (seco- 
lo I d.C.), celeberrime, opera fondamentale per il culto moderno dell’antichità 
classica, a partire dalla loro riscoperta in Europa occidentale nel secolo XV. Ap- 
posite Vite sono dedicate in particolare ad Agide, Cleomene e Filopemene. 


Parte terza. Il mondo romano 


1 Goethe... Napoleone: «Egli [Napoleone] passò a parlare anche dei drammi 
fatalistici, per disapprovarli e dire che erano appartenuti a un’età più tenebrosa. 
“Che cosa si vuole oggi col destino? — disse — La politica è il destino”», cfr. Bio- 
graphische Einzelnheiten, in Goethes Werke. Weimarer Ausgabe, Weimar, Bòhlau, 
1893, XXXVI, p. 273. Il colloquio ebbe luogo a Erfurt il 2 ottobre 1808 e gran- 
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de fu la sua risonanza in Germania: a Goethe fu conferita la legion d’onore e di 
lì nacque la sua ammirazione mai rinnegata per Napoleone. Per un resoconto fe- 
dele dell’incontro si dovette attendere la morte del poeta: i suoi appunti furono 
pubblicati per la prima volta nel 1839, nella cosiddetta Quartausgabe delle Opere. 

? Dagli storici, dai filologi e dai giuristi: è difficile stabilire a quali moderni sto- 
rici alluda qui Hegel; certo non a Niebuhr, che viene classificato fra i filologi, co- 
me dimostra il successivo accenno all’ipotesi di un epos romano primitivo quale 
fonte degli antichi annalisti e della loro storiografia in prosa. Fra i giuristi, acco- 
stati polemicamente ai filologi, il bersaglio principale è certamente Karl Friedrich 
von Savigny (1779-1861), capofila della cosiddetta Scuola storica del diritto, col- 
lega di Hegel a Berlino, ma a lui ostile e amico di Niebuhr da lunga data: il suo 
studio sulla nozione romana di possessio (Das Recht des Besitzes. Eine civilistische 
Abhandlung, Giessen, Heyer, 1803 e successive edizioni) e la sua storia del dirit- 
to romano medioevale (Geschichte des ròmischen Rechts im Mittelalter, 6 voll., 
Heidelberg, Mohr, 1815-31) risentono delle ricerche di Niebuhr sulla natura del- 
l’ager publicus e sull'origine della plebe. Altrimenti si può pensare al citato Gu- 
stav Hugo, idealmente associato a Savigny come suo parziale precursore. 

? Nelle sue memorie Napoleone: si tratta del famoso Mémorial de Sainte-Héléne, 
opera del conte Emmanuel de Las Cases e pubblicato dopo la morte di Napoleone: 
in data 20 settembre 1816, sotto il titolo Topographie de l’Italie, Napoleone vi svol- 
ge un'analisi della situazione geografica e storico-politica dell’Italia, con le conside- 
razioni riportate da Hegel sulle possibili capitali di uno Stato italiano unitario. Pre- 
se in considerazione sono Roma, Milano, Bologna e Firenze, nessuna però suffi- 
cientemente centrale, mentre Genova e Venezia sono subito escluse per la loro po- 
sizione periferica, cfr. Mémorial de Sainte-Hélène. Journal de la vie privée et des 
conversations de l'Empereur Napoléon, è Sainte Hélène par le comte de Las Cases, 4 
voll., Londres, Colburn et Bossange, 1823, III.2, pp. 175-76. 

4 Niebubr... una trattazione molto dotta: cfr. Niebuhr, Rémische Geschichte, cit., 
Introduzione, suddivisa in due sezioni rispettivamente sui popoli non latini e sui La- 
tini: Das alte Italien, ivi, I, pp. 19-116 (Enotri, Ausoni, Sabelli o Sabini, Tirreni o Etru- 
schi, Umbri, Iapigi, Greci, Liguri e Veneti, le tre isole) e Die Latiner, pp. 117-41. 

> Polibio: Polibio (ca. 200-118 a.C.), di Megalopoli, ufficiale della Lega Achea, 
deportato a Roma come ostaggio dopo la battaglia di Pidna (168 a.C., definitiva 
disfatta della Macedonia contro i Romani), precettore e amico del giovane Cor- 
nelio Scipione Emiliano, poi ancora attivo al servizio dei Romani nel tentativo di 
mitigare la sorte della Grecia; è il solo storico di età ellenistica del quale ci sia per- 
venuta un’opera cospicua, le Storie (in quaranta libri, integri solo i libri I-V), aven- 
te a oggetto l'affermazione di Roma come potenza mondiale (dall'inizio della se- 
conda guerra punica nel 220 a.C. fino alla battaglia di Pidna). 

6 Veduta che si è voluto far valere... in età moderna: la si rinviene, fra l’altro, in 
Niebuhr, Rorzische Geschichte, cit., I, p. 223-26, che segue Varrone, De lingua la- 
tina, V, 9 (ma anche Festo, s.v. Lucereses): Tities, Ramnes e Luceres sarebbero i 
nomi di altrettante componenti — latina, sabina ed etrusca — del popolo romano 
primitivo e di altrettante caste, sul modello delle società orientali, dall’India al- 
l'Egitto; i Luceres (stessa radice di ‘lucumone’, alto magistrato politico e religioso 

presso gli Etruschi) sarebbero la stirpe sacerdotale. Inutile dire dell’antipatia di 
Hegel per questa concezione, che Niebuhr peraltro attenuerà e modificherà nelle 
edizioni successive della sua Storia, rinunciando ad applicare a Roma il sistema 
delle caste. Quanto alla leggenda di Enea, abbracciata da Livio, I, 1-2, Niebuhr la 
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considera una creazione greca, accolta dai Romani già nel secolo III a.C., cfr. Rò- 
ische Geschichte, cit., I, p. 134. | 
n ? Livio parla di una colluvies»: il riferimento è a Livio, IV, 2,5, dove si par- 
la di conluvionem gentium a proposito dei matrimoni misti fra patrizi e plebei. 
Niebuhr, Romische Geschichte, cit., II, p. 166n, si richiama a questo passo per do- 
cumentare la diversa origine nazionale di patrizi e plebei; Hegel lo collega ideal- 
mente alla descrizione liviana delle origini di Roma, dove ricorrono i termini #74/- 
titudo, turba (Livio, I, 8, 5-6). . | 

8 Come dice Livio: Hegel cita a memoria; Livio, I, 18, 4 non parla di supersti- 
tio, bensì di disciplina tetrica ac tristis veterum Sabinorum. l | cu 

? Lucumone: magistratura estrusca; Livio ne fa il nome di uno dei due figli del 
corinzio Demarato (secolo VII a.C., capostipite dei Tarquinii), il futuro Tarqui- 
nio Prisco. Per Niebuhr, Ròmische Geschichte, cit., II, pp. 215-16, la provenienza 

orinto è da respingere come invenzione greca. . . 
da Ss Ipotesi amata. È Datnizi stirpe a sé stante: si tratta sempre di Niebuhr. Tesi fon- 
damentale della sua Rorzische Geschichte, cit., I, pp. 228, 236-39, 375-80, 415, è che 

la distinzione fra patrizi e plebei fosse di origine etnica, ossia che i plebei fossero i 
discendenti di patrizi decaduti, o più spesso di popoli italici vinti e accolti via via in 
Romaa condizioni svantaggiose, come casta inferiore, dapprima senza diritto di vo: 
to, residenti in quartieri separati, ma liberi, dotati di proprietà terriera, ben distinti 
dai clienti (vassalli dei patrizi) e, più ancora, dal moderno terzo stato. 

1! Dodici Tavole: la più antica opera legislativa romana (primi tempi della re- 
pubblica, 451-450 a.C.), realizzata da dieci magistrati appositi, i decemviri legibus 
scribendis, sul modello della legislazione ateniese e iscritta su dieci tavole, alle qua- 
li dopo un anno ne furono aggiunte altre due (Livio, III, 33-37). Niebuhr, Rérzi- 
sche Geschichte, cit., I, p. 109, come suo solito, non vuol saperne e dichiara le Do- 
dici Tavole in tutto e per tutto italiche. Do l 

Qui l'insistenza di Hegel sulla gradualità del processo di parificazione fra pa- 
trizi e plebei sembra proprio un’eco di Niebuhr, che, come si dirà, celebrava pro- 
prio questo aspetto dell’antica vita repubblicana di Roma. . . 

12 Matrimonio: Hegel illustra le forme del matrimonio presso i Romani: coemp- 
tio, matrimonio per compravendita; confarreatio, matrimonio consacrato, da far, 
focaccia, che veniva offerta alla presenza di sacerdoti e cittadini; usus, matrimo- 
nio fondato sulla convivenza continuativa per un anno (trizoctiurm, periodo di tre 
notti). Separato da queste forme (riassunte nella formula in manum conventio) esi- 
steva anche il matrimonio cosiddetto /axxs, nel quale la donna (matrona) restava 
sottomessa alla famiglia d’origine. Hegel poteva leggerne anche nel citato Lebr- 
buch der Geschichte des ròmischen Rechts del giurista Hugo, $ 74, che tratta le va- 
rietà del matrimonio romano a proposito delle origini della patria potestas. 

13 Imaginaria servitus (mancipium): cfr. Digestus, IV, 5: De capite minutis (Pau- 
lus libro undecimo ad edictum): Emancipato filio et ceteris personis capitis minutio 
manifesto accidit, cum emancipari nemo possit nisi in imaginariam servilem CAUSA 
deductus. Alla schiavitù nei rapporti familiari romani, in particolare alla triplice ven- 
dita (r2ancipatio) cui dovevano sottostare i figli per liberarsi anzitempo dalla patria 
potestas, dedicano aspre parole i Lineamenti di filosofia del diritto, $$ 40,175 180, 
dove Hegel fa menzione del limitato diritto di proprietà per i figli (peculia castren- 
sia: i risparmi, il bottino dei soldati; peculia adventitia: entrate straordinarie). Do) 

14 Leggi favorevoli alla plebe: le leggi Licinie-Sestie, dai nomi dei due tribuni 
della plebe che le fecero approvare dopo lunga contesa (376-367 a.C.), Publio Li- 
cinio Stolone e Lucio Sestio Laterano. Comprendevano la cancellazione degli in- 
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teressi sui debiti, una riforma agraria (non più di cinquecento iugeri di agro pub- 
blico a testa) e la possibilità per la plebe di accedere al consolato (Livio, VI, 35, 
4-5). Nella lentezza di quel processo di approvazione e attuazione Niebuhr vede 
la prova della savia moderazione della plebe romana, non già una rivoluzione, ben- 
sì la felice restaurazione di una nazione di liberi contadini, e nella fase immedia- 
tamente successiva a quelle leggi il periodo di massima felicità della repubblica, 
«l'età aurea della virtù romana e della sua grandezza eroica» cfr. Romische Ge. 
schichte, cit., Il, pp. 402, 523. 

15 Religio: la parola viene piuttosto da relegere, ‘raccogliere, riportare a sé, rico- 
noscere’ (norme di culto), giusta l'opinione di Cicerone, De natura deorum, II, 28, 
72, che riconduce religio a religiosus, ‘rispettoso, scrupoloso”, in opposizione a su- 
perstitio. La derivazione di religio da religare, ‘legare insieme”, è sostenuta da auto- 
ri cristiani, in particolare Lattanzio, Divinae Institutiones, IV, 28, proprio in pole- 
mica con Cicerone: hoc vinculo pietatis obstricti Deo et religati sumus; unde ipsa re- 
ligio nomen accipit, e ancora: nomen religionis a vinculo pietatis esse deductum. 

16 Si è risaliti perfino alla città sabina di Curi: Quirites, o Quirinus, da Cures, è 
etimologia incerta, proposta già dagli antichi (Livio, I, 13, 5; Ovidio, Fasti, II, 480; 
Festo, s.v. Curis e Dici) e ripresa da Kreuzer, Symbolik, cit., II, pp. 893-94n. Sui 
nomi segreti di Roma, dal valore iniziatico, sacrale e politico (Arzor, Flora, Va- 
lentia, dal greco rome, ‘forza’), cfr. Kreuzer, Symbolik, cit., II, pp. 1002-3, che ne 
proponeva un quarto, cioè Saturnia, 

!? Moderni parlare... di quei «sacra»: di una speciale austerità e mistica profon- 
dità dell’antica religione romana, frutto della sua origine etrusca (cioè orientale, 
secondo l’opinione prevalente), parla Kreuzer, Symbolik, cit., II, pp. 991-96, che 
oppone i Romani ai Greci, per svalutare la mitologia di questi ultimi, troppo li- 
bera nel trattare la materia sacra, e lamentare la successiva conversione dei Ro- 
mani ai modelli ellenici. Tale opinione era tutt'altro che isolata: August Wilhelm 
Schlegel, Uber dramatische Kunst und Litteratur, 3 voll., Heidelberg, Mohr u. Zim- 
mer, 1809, IL.1, p. 21, citato in proposito da Kreuzer, asseriva che i Libri sibillini 
fossero i Veda dei Romani, i patrizi i loro interpreti esclusivi, titolari di un sacer- 
dozio ereditario, e i primi Romani troppo ligi a quella loro severa religione per 
ammettere l’arte tragica greca. 

18 Dea Cloacina: ‘purificatrice’ (da cluere, cluare, antichi per ‘purgare’, ‘purifi- 
care’), soprannome di Venere (Plinio il Vecchio, Naturalis Historia, XV, 36, 119). 
Ma cloacinus è altresì l'aggettivo da cloaca (‘fogna’), e così sembra intenderlo He- 
gel, che in queste divinità romane dei malanni scorgeva la prefigurazione non an- 
cora abbastanza spirituale del diavolo cristiano. 

1° Lectisternia: banchetti sacri offerti alle immagini di divinità adagiate su un 
letto, il braccio simistro appoggiato a un cuscino, 

20 Feste: su questo tema, a parte Ovidio, la fonte di Hegel è Karl Philipp Mo- 
ritz (1757-1793), letterato berlinese e viaggiatore in Italia, amico di Goethe, auto- 
re di Axthousa oder Roms Alterthiimer. Ein Buch fiir die Menschheit, Berlin, Mau- 
rer, 1791-96 (il primo volume: Die beiligen Gebriuche der Ròmer, fra i libri di He- 
gel, cfr. VerzeichniB, cit., n. 708), citato nelle Lezioni sulla filosofia della religione 
e nel relativo manoscritto hegeliano del 1821: è una rassegna delle antiche festi- 
vità romane, ordinate secondo il calendario (sui saturnali, ivi, I, pp. 220-52, con 
uno stralcio dalla descrizione di Goethe, nel Viaggio in Italia, del carnevale da lui 
osservato a Roma; sui /ectisternia, ivi, pp. 305-9). Qualcosa sulle feste anche in 
Kreuzer, Symbolik, cit., in particolare riguardo alla liberazione degli schiavi du- 
rante i saturnali, ivi, II, pp. 217-18. 
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2 «Connubia» dei patrizi con i plebei: solo con la lex Canuleia (445 a.C., dal 
nome del tribuno Gaio Canuleio), furono riconosciuti i matrimoni misti. Niebuhr 
vi riconosce una svolta, che aprì alla plebe l’accesso al senato per via di parente- 
la, cfr. Ròmische Geschichte, cit., Il, p. 168. 

22 Critica superiore: l’allusione è innanzitutto a Niebuhr, Rormzische Geschich- 
te, cit., I, pp. 172-73, il quale considera leggenda i regni di Romolo e di Numa 
Pompilio, mentre già «storia poetica», sia pure sfigurata da elementi greci, la nar- 
razione liviana dei monarchi successivi. Ma lo scetticismo, in materia di storia ro- 
mana arcaica, era già stato spinto molto più innanzi da Louis de Beaufort (1703- 
1795), Dissertation sur l'incertitude des cinq premiers siècles de l’bistoire romaine, 
Utrecht, Neaulme, 1738. 

2 «Rex»... derivare da détewv, sacrificare: etimologia non più condivisibile, ma a 
lungo accreditata, vuoi per l'assonanza di rex con forme derivate di $étw (fut. 6f£%w, 
aor. déta), vuoi soprattutto per l’uso tecnico di gétw, letteralmente ‘faccio’, nel sen- 
so di ‘sacrifico’, ‘svolgo mansioni sacerdotali’, proprio come il rex sacrificulus ro- 
mano (rex sacrorum, da sacra facere). Nel celebre Thesaurus Graecae Linguae di 
Stephanus (sec. XVI), s.v. ott, si legge: dicitur et leoà 6éEar, ut Lat. Sacra facere. 

Non fornisce speciali elementi per questa etimologia il Lexicon Manuale Grae- 
co-Latinum et Latino-Graecum di Cornelius Schrevel (1615-1664, olandese), diffu- 
sissimo, riedito ancora al tempo di Hegel e da lui posseduto (cfr. Verzeichmif, cit., 
n. 1578, senza precisare l'edizione): s.v. gétw, dà solo facio, sacrifico (Editio secunda 
auctior multo et emendatior, Lugduni Batavorum, Hackii, 1657, pars I, p. 660). 

24 Sei classi... novantotto centurie: le sei classi erano distinte in base al censo e 
all’armamento di fanteria; la prima classe contava ottanta centurie, più due cen- 
turie di fabri; la seconda, la terza e la quarta classe contavano venti centurie; la 
quinta ne contava trenta, più due centurie di accensi; la sesta, esente dalla milizia, 
formava una centuria soltanto. Unite alle diciotto centurie dei cavalieri, reclutati 
ex primoribus civitatis, le ottanta centurie della prima classe bastavano a ottenere 
la maggioranza assoluta, novantotto su centonovantatré (Livio, I, 43, 11). 

25 Niebubr si meraviglia: nel dar notizia della riforma serviana, Livio, I, 43,10 e 
Dionigi di Alicarnasso, IV, 20, 2 osservano come fino a quel momento nelle assem- 
blee del popolo romano si fosse praticata l'uguaglianza di voto (latino viritim suf 
fragium, voto per testa; greco isopsephia). Di qui la perplessità di Niebuhr per l’ap- 
parente contraddizione fra il moderato carattere filoplebeo della riforma serviana e 
l'abolizione di questo antico costume democratico, apprezzato anche da Monte- 
squieu (De l’esprit des lois, XI, 12, come parte integrante di un’ideale costituzione 
mista), fino alla conclusione che tale uguaglianza di voto non fosse mai esistita, cfr. 
Niebuhr, Ròmzische Geschichte, cit., I, pp. 220-23. La spiegazione di Hegel è che l’u- 
guaglianza di voto vigesse solo nei corzitia curiata, l'assemblea dei patrizi, ma non 
debba intendersi estesa a un’antica assemblea comprendente i plebei. 

26 Quasi tutti i re furono stranieri: a parte Romolo, Hegel cita Tito Tazio, leg- 
gendario re dei Sabini, il sabino Numa Pompilio (re dal 715 al 673 a.C., secondo 
la tradizione), Tullo Ostilio (Hostilius, da bostis, ‘straniero’, ‘nemico’, dal 673 al 
642 a.C.), Anco Marzio (dal 640 al 616), Tarquinio Prisco (dal 616 al 579), Ser- 
vio Tullio (dal 579 al 534) e Tarquinio il Superbo (dal 534 al 510). A loro è de- 
dicato il libro I di Livio. 

2? A voler respingere questo episodio come mitico: il bersaglio è di nuovo Nie- 
buhr, Ròwmzische Geschichte, cit., I, pp. 305-6, il quale trova incongruente con la 
storia repubblicana successiva l'assunzione che il dominio romano, sotto il Tar- 
quinio il Superbo, fosse già esteso sull'intera costa fino a Terracina, come si do- 
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vrebbe desumere dal trattato commerciale con Cartagine (il più antico monu- 
mento della storia romana, pervenutoci in traduzione greca e recante la data del- 
l’ultimo anno di quel regno). 

3 Occasione per la cacciata dei re... dei decemviri: Hegel allude al fatto, di tra- 
dizione incerta, della violenza commessa da Sesto Tarquinio, figlio di Tarquinio 
il Superbo, su Lucrezia, nobile matrona romana, che poi si uccise. Di qui la cac- 
ciata di Tarquinio e l’instaurazione della repubblica (510 a.C.) grazie a Lucio Giu- 
nio Bruto, figlio di una sorella del re e primo console della storia repubblicana 
(Livio, I, 58-59). Più tardi (450 a.C.) anche i secondi decemviri, succeduti agli au- 


no con la perdita del potere la passione di uno di loro, Appio Claudio, per una 
donna plebea, Virginia (l'accostamento tra la fine della monarchia e quella dei de- 


Legge di Diocleziano: cfr. Codex lustinianus, V, 5: De incestis et inutilibus 
nuptiis (Impp. Diocletianus et Maximianus AA. Sebastianae): Neminem, qui sub di- 
cione sit Romani nominis, binas uxores babere posse vulgo patet, cum et in edicto 
praetoris huiusmodi viri infamia notati sint. quam rem competens iudex inultam es- 
se non patietur. PP, III id. Dec. Diocletiano A. II et Aristobulo conss. (285 d.C.). 

. Quanto al precedente accenno di Hegel a un’indiretta proibizione della biga- 
mia nelle Istituzioni, si tratta del divieto di sposare la propria nuora o la propria 
figliastra, cfr. Iustitutiones, I, 10: De nuptits, 6. 

»o Fu eletto un dittatore: Marco Fabio Buteone, eletto dittatore nel 216 a.C. 
con il compito di reintegrare i ranghi del senato, dopo che la disfatta patita in 
quell anno dai Romani per mano di Annibale a Canne era costata la vita a nume- 
psi Se i suo operato, conforme al racconto di Hegel, è descritto da Livio, 

Magistratus curulis era definizione comprensiva di qualunque magistratura 
desse diritto allo speciale seggio, finemente lavorato (in marmo, avorio o metal- 
lo), riservato sul carro (latino currus, donde curulis, cfr. Aulo Gellio, III, 18, 4) al- 
le grandi autorità: consoli, pretori, edili curuli e sostituti eccezionali dei consoli 
(dittatori, decemviri, tribuni con potestà consolare). 

Spolia opima erano le spoglie sottratte al re o al comandante nemico ucciso în 
guerra, offerte a Giove nel tempio sul Campidoglio per disposizione di Romolo 
(Livio, I, 10, 6). 

Corona civica, intrecciata con rami di quercia, era il pubblico riconoscimento 
per un atto meritorio, specie la salvazi i ittadino i i i 
Pie ro meri , sp ione di un concittadino in battaglia (Quin- 

2! Irlandesi ancora pochi anni fa in Gran Bretagna: la questione irlandese mi- 
nava la pace interna raggiunta in Gran Bretagna a partire dalla Rivoluzione Glo- 
riosa del 1688 e si era fatta specialmente acuta in concomitanza della rivoluzione 
francese. La riforma cui Hegel allude dovrebbe essere l’Emancipation Act (1829) 
che aprì ai Cattolici l’accesso al parlamento di Londra e alla maggior parte deg i 
uffici pubblici. In tal caso l’osservazione dovrebbe risalire al corso 1830/31. Va 
detto che il paragone fra la plebe romana e il popolo irlandese cattolico non era 
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prerogativa di Hegel: lo si trova anche in Niebuhr, Rowmische Geschichte, cit., I, p. 
377, il quale profetizza, nel 1811, per i tenaci Irlandesi un successo pari a quello 
arriso nell’antica Roma ai plebei (l'interesse di Niebuhr per l'Irlanda risale alme- 
no al 1804-6, data della memoria Uber Irland, cfr. B.G. Niebuhr, Nachgelassene 
Schriften nichtpbilologischen Inbalts, Hamburg, Perthes, 1842, pp. 404-14). 

32 Numero dei tribuni: incerto è quanti fossero in origine i tribuni della plebe, 
se due o cinque (Livio, II, 33, 3 e 58, 1; Dionigi di Alicarnasso, VI, 89, 2), poi ac- 
cresciuti a dieci. La loro creazione risale alla prima secessione della plebe sul mon- 
te Sacro, o sull’Aventino (494-93 a.C.), celebre per l’apologo di Menenio Agrip- 
pa, richiamato anche da Hegel; circa vent'anni più tardi (471) fu stabilito che la 
loro elezione dovesse essere riservata alla sola plebe nei comizi tributi. Niebuhr, 
Réomische Geschichte, cit., I, p. 414, esalta il tribunato della plebe come istituzio- 
ne benefica, esclusivamente romana, ma riconosce nella precoce introduzione del 
veto reciproco fra i tribuni un principio rovinoso e favorevole ai patrizi, ivi, p. 417 
(sulla scia di Livio, II, 44, 2-4). 

3) Niebubr ba avviato indagini... sulle leggi agrarie: in particolare la legge del 
tribuno Spurio Cassio Vecellino (486 a.C., di dubbia autenticità) e quella più im- 
portante, testé menzionata da Hegel, compresa fra le leggi Licinie-Sestie (367 a.C.) 
citate in precedenza. Niebuhr ne tratta per esteso nella Romische Geschichte, cit., 
I, pp. 450-56; II, pp. 349-414, per dimostrare che le leggi agrarie romane ebbero 
sempre a oggetto la ripartizione dell’ager publicus, posseduto dai patrizi, ma non 
di loro proprietà, dunque furono tutt'altra cosa rispetto all’arbitraria legislazione 
della Francia rivoluzionaria sui beni dell’aristocrazia e del clero. Con ciò egli ve- 
niva a contrastare un’opinione consolidata, condivisa da autori come Machiavelli 
(Discorsi sopra la prima deca di Tito Livio, I, 37) e Montesquieu (Considérations 
sur les causes de la grandeur des Romains et de leur décadence, cap. II), convinti 
che le leggi agrarie romane comportassero un autentico esproprio. 

3 Hegewisch... già prima di Niebuhr: al fine di sminuire la scoperta niebuh- 
riana, Hegel si richiama a Dietrich Hermann Hegewisch (1746-1812), storico del- 
l’età medioevale e moderna, professore a Kiel, dove fra i suoi allievi ebbe Niebuhr, 
e autore di una Geschichte der Gracchischen Unruben in der Romischen Republik, 
Hamburg, Perthes, 1801. In effetti anche Hegewisch contesta l’interpretazione do- 
minante delle leggi agrarie romane, limitandole ai terreni conquistati dalla repub- 
blica e adibiti a proprietà demaniale, ivi, p. 29; tuttavia egli procede in maniera 
assai meno sistematica, e il silenzio di Niebuhr su di lui non sembra potersi in- 
terpretare come intenzionale. 

35 Asia Minore fino al Tauro: il Tauro, lunga catena montuosa nella parte me- 
ridionale dell'Asia Minore, divenne il confine occidentale del regno di Siria dopo 
le sconfitte inflitte dai Romani ad Antioco III il Grande (242-187 a.C.) presso le 
Termopili (191) e a Magnesia, in Lidia (190), dopo che Antioco era stato chia- 
mato in aiuto contro Roma da Filippo V (237-179 a.C.), re di Macedonia, già al- 
leato di Annibale e vinto dai Romani a Cinoscefale, in Tessaglia (nel 197, ossia 
cinque anni dopo la fine della seconda guerra punica). Cfr. Polibio, XVIII, 20-26 
e Livio, XXXIII, 7-10; XXXVI, 15-19; XXXVII, 10-11. 

36 Sebbene il più grande degli Scipioni... infelice: gli Scipioni formavano un ra- 
mo della gens Cornelia, risalente al IV sec. a.C., illustre soprattutto nei secoli II 
e II. Famoso fu Publio Cornelio Scipione Africano (235-183 a.C.), il vincitore di 
Zama. Hegel allude al processo aperto contro di lui dai suoi avversari politici, ca- 
peggiati da Catone il Censore, per appropriazione indebita di prede e doni rice- 
vuti dal re siriano Antioco (Livio, XXXVIII, 51). 
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3? Catone: Marco Porcio Catone, detto il Censore (234-149 a.C.), politico e let- 
terato, rigido difensore delle tradizioni romane, distintosi in Spagna e nella guerra 
contro Antioco, fu autore di un trattato De agri cultura (il più antico testo pervenu- 
toci in prosa latina) e di un’opera storica intitolata Origires (in sette libri, dall’arri- 
vo di Enea in Italia fino al 151 a.C.), la prima in lingua latina, andata perduta. Di- 
versi autori riportano il suo ritornello sulla distruzione di Cartagine, in contrasto con 
il parere di Publio Scipione Nasica: così i greci Plutarco, Vita di Marco Catone, 27; 
Appiano, Purica, 10, 69; Diodoro Siculo, XXXIV-XXXV, 33,3. 

38 Attalo, re di Pergamo... Tiberio Gracco: Attalo III, re dal 138 al 133 a.C., la- 
sciò il suo regno in eredità al popolo romano. Il regno degli Attalidi, in Misia, 
avente per capitale Pergamo, era il quarto dell’eredità di Alessandro, sull’Egeo, 
nella parte più occidentale dell'Asia Minore. 

Tiberio Sempronio Gracco (166-133 a.C.), il maggiore dei due celebri fratel- 
li e tribuni della plebe, fautore di una riforma agraria sul modello della legge Li- 
cinia e perciò assassinato, propose anche la spartizione del lascito di Attalo (Plu- 
tarco, Vita di Tiberio Gracco, 14). La memoria sua e del fratello Gaio (154-121 
a.C.) fu ufficialmente maledetta per volere dell’aristocrazia senatoria. 

3° Giugurta: re di Numidia, regione interna dell’Africa settentrionale all’altez- 
za del golfo della Sirte, Giugurta (ca. 160-104 a.C.) tenne testa per otto anni ai 
Romani, già alleati dei suoi avi, finchè fu vinto da Gaio Mario (157-86 a.C.), poi 
vincitore dei Teutoni (102) e dei Cimbri (101), popolazioni germaniche. Antefat- 
to e andamento della guerra con Giugurta si trovano narrati in una celebre ope- 
ra dello storico Gaio Sallustio Crispo (Bellum: Iugurthinum, ca. 40 a.C.). 

4° Mitridate: Mitridate VI Eupatore (132-63 a.C.), re del Ponto, sulla sponda 
settentrionale dell'Asia Minore (da Ponto Eusino, nome greco del mar Nero), di- 
scendente di una dinastia di barbari ellenizzati, condusse tre guerre contro Roma 
(rispettivamente nell’89-84, 83-81 e 74-63 a.C., insieme a suo genero Tigrane [95- 
54 a.C.], re di Armenia), invadendo la Grecia a più riprese, fino alla morte vo- 
lontaria per mano di un soldato. Il massacro, in un sol giorno, di ottantamila fra 
Romani e Italici in tutta l'Asia Minore accadde durante la prima guerra mitrida- 
tica, condotta con successo da Lucio Cornelio Silla (137-78 a.C.), uomo di parte 
senatoria, già attivo nella guerra sociale (91-88 a.C., da sociî, gli alleati italici di 
Roma, insorti fino a ottenere il diritto di cittadinanza) e rivale di Mario nelle guer- 
re civili, dall’82 arbitro della repubblica. 

4! Spartaco: Spartaco (m. 71 a.C.), soldato romano di origine tracia, disertore 
e ridotto in schiavitù, fu a capo di una famosa sollevazione di schiavi (guerra ser- 
vile), depredò la Campania, minacciò Roma, ma fu sconfitto da Marco Licinio 
Crasso (114-53 a.C., futuro triumviro con Cesare e Pompeo) presso il fiume Sila- 
ro in Lucania. 

42 Biografie di Plutarco: segnatamente quelle dedicate a Mario, Silla, Crasso, 
Pompeo, Catone l’Uticense, Cesare, Cicerone, Bruto e Antonio. 

43 Platone, che Cicerone voleva imitare: allusione alle due massime opere poli- 
tiche di Cicerone, il De Republica (in gran parte perduto) e il De Legibus (perve- 
nutoci incompleto), che rievocano fin nel titolo gli omonimi dialoghi di Platone e 
sono pervase di ammirazione per lui. 

44 Catone... sul conto di Cesare: libera rielaborazione hegeliana di Plutarco, Vi- 
ta di Catone, 23. Durante il dibattito su Catilina, al senato, Catone parlò contro 
Cesare, «il quale, in abito di amico del popolo e con parole ispirate a umanità, 
sovverte la repubblica, intimidisce il senato». 

4 Napoleone... Borboni: allusione alle due abdicazioni di Napoleone (11 apri- 
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le 1814 e 22 giugno 1815) e alla seconda e definitiva cacciata dei Borboni dalla 
Francia con la rivoluzione di luglio (1830). In questa forma la frase può risalire 
solo al corso 1830/31; nel corso 1822/23, p. 417 (trad. it., p. 437), infatti, si dice 
soltanto che a Cesare assassinato dovette succedere Augusto e Napoleone dovet- 
te essere detronizzato due volte, a conferma del detto popolare tedesco: Final 
ist keinmal («Una volta è nessuna volta»). 

4 Tiberio: Claudio Nerone Tiberio (42 a.C.-37 d.C.), secondo imperatore del- 
la dinastia giulio-claudia, figliastro di Cesare Ottaviano Augusto, gli successe nel 
14 d.C.; il quadro più completo e fosco del suo governo e delle sue arti di simu- 
latore ci è tramandato da Tacito, Anrales, libri I-VI. 

4 Nerone è perito di una morte: Tiberio Claudio Nerone (37-68 d.C.), noto 
come Nerone, figliastro di Claudio e suo successore nel 54, fu l’ultimo imperato- 
re della dinastia giulio-claudia. Si fece uccidere in seguito a una rivolta di preto- 
riani e la sua morte è descritta da Svetonio, De vita Caesarurm, VI, 49, Da Sveto- 
nio, ivi, 20-25, e da Tacito, Annales, XVI, 4-5, ci vengono i più noti racconti sul- 
le esibizioni teatrali e circensi di Nerone, alle quali Hegel fa cenno in precedenza. 

48 Tito, Traiano, gli Antonini: classici esempi d’imperatori benevoli, austeri e 
votati all’interesse dello Stato. Tito Flavio Vespasiano (39-81) secondo imperato- 
re della dinastia Flavia, successe a suo padre Vespasiano nel 79 d.C. Marco Ulpio 
Traiano (53-117), secondo imperatore della dinastia degli Antonini, successe a 
Nerva nel 98 d.C., e fu seguito da Publio Elio Adriano (76-138), Antonino Pio 
(86-161) e Marco Aurelio (121-180), imperatore e filosofo stoico, autore di un’im- 
portante raccolta di riflessioni intitolate Ricordi (o meglio A se stesso, in greco, in 
dodici libri), a lungo stimato un modello di monarca perfetto. Dal regno di Traia- 
no, considerato l’apogeo della potenza romana, prese avvio Gibbon per la sua sto- 
ria della decadenza dell'impero. 

*° Domiziano: Tito Flavio Domiziano (51-96), terzo e ultimo imperatore della 
dinastia Flavia, figlio di Vespasiano e fratello minore di Tito, successe a quest’ul- 
timo nell’81 d.C. Dopo la morte patì una severa darznatio memoriae per volontà 
del senato ed è pressoché impossibile trovare un solo giudizio positivo su di lui e 
sul suo regno nell’antica storiografia romana. 

50 Sotto Caracalla fu abolita qualsiasi distinzione: Marco Aurelio Antonino, det- 
to Caracalla (188-217), secondo imperatore della dinastia dei Severi, successore di 
Settimio Severo nel 211 d.C. Il suo editto del 212 (o costituzione Antoniniana) 
estese la cittadinanza romana a tutti gli abitanti liberi dell'impero, allo scopo di 
allargare per il fisco il numero delle persone imponibili. 

31 L'imperatore regnava soltanto, senza governare: in tedesco der Kaiser herr- 
schte nur und regierte nicht. L'espressione riecheggia una celebre parola d'ordine 
della monarchia orleanista, sorta in Francia dalla rivoluzione di luglio (1830): Ze 
roi régne, mais il ne gouverne pas. Ma quale diversità di situazione! In Francia il 
potere regio faceva spazio al parlamento, a Roma, così sembra intendere Hegel, il 
potere imperiale, non mediato da un articolato sistema rappresentativo dei corpi 
sociali e dei comuni, era arbitrario e inefficace. Vi sarebbe tuttavia forse per He- 
gel un’analogia fra i due casi? Non è da escludersi del tutto. Anche la Francia, al 
pari di Roma, poteva sembrare manchevole di una valida e autonoma ammini- 
strazione locale, secondo un giudizio diffuso fin dalla rivoluzione del 1789. 

52 La deposizione di Ispala: Ispala Fecenia, una liberta, rivelò ai consoli i con- 
tenuti profetici e orgiastici di questi riti bacchici di origine tracia, ormai diffusi 
(186 a.C.). Ne seguirono provvedimenti repressivi di lunga durata (settemila pro- 
cessati, numerose sentenze capitali). 
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% Disciplina del mondo... allevato: gioco di parole, pressoché irriproducibile in 
italiano, fra il verbo zieben, ‘tirare’, ‘trarre’ (in senso traslato ‘condurre’), e un suo de- 
rivato, il sostantivo Zucht, ‘disciplina’ (si rammenti che in tedesco zieben dà origine 
anche al sostantivo Erziebung, ‘educazione’). Nella loro traduzione (vol. III, p. 237) 
Calogero e Fatta hanno tentato la via del ricorso al latino: ziebex è reso con educere 
(letteralmente ‘tirar fuori’) e Zucht senz'altro con ‘educazione’ (sebbene il verbo di 
educatio sia educare). Qui si è preferito rinunciare a una rigida corrispondenza lessi- 
cale e tradurre Zucht con il più severo ‘disciplina’, giocando per ziehen sull’analogia 
di significato fra ‘allevare’ e ‘tirar su’ (nell'accezione popolare: ‘tirar sui figli”). 

54 Tempio di Sion... distrutto: Hegel si riferisce alla distruzione di Gerusalem- 
me e del Tempio da parte dei Romani nel 70 d.C. dopo l'insurrezione degli Ebrei 
(narrata nei citati libri sulla Guerra giudaica di Giuseppe Flavio). 

5 Profondi pensatori di Alessandria: Alessandria fu innanzitutto la sede di Fi- 
lone l’Ebreo (ca. 25 a.C.-41 d.C.), testé menzionato da Hegel, autore di un’origi- 
nale commistione filosofica di elementi platonici ed ebraici, reinterpretati in chia- 
ve allegorica. Più tardi vi sorse la scuola neoplatonica fondata da Potamone di 
Alessandria (Diogene Laerzio, proemio, 21) e avente i suoi esponenti principali in 
Plotino, Porfirio, Giamblico e Proclo (secoli III-V d.C.). Hegel ne parla con gran- 
de rispetto nelle Lezioni sulla storia della filosofia, in sintonia con il diffuso inte- 
resse per questi autori in Germania (Kreuzer) e in Francia (Cousin). Alle dottri- 
ne neoplatoniche fu ispirato il tentativo di risollevare la religione pagana attuato 
durante il breve regno dell’imperatore Flavio Giuliano (331-363, detto l’Aposta- 
ta dai suoi detrattori cristiani, autore di discorsi e lettere di carattere filosofico). 

5 Espungere qualcosa dal cristianesimo... retaggio neoplatonico: allusione alla 
tendenza, sempre presente nella teologia luterana e riformata, ma particolarmen- 
te vivace al tempo di Hegel, a purificare la dottrina cristiana da elementi eteroge- 
nei di matrice pagana, in particolare da influenze neoplatoniche. Hegel ne parla 
più diffusamente nelle Lezioni sulla storia della filosofia, a proposito dei Padri del- 
la Chiesa, senza far nomi, ma contestando la pretesa di ridurre il contenuto del 
cristianesimo al Nuovo Testamento. Bersaglio naturale sembrano essere i risulta- 
ti più avanzati della teologia razionalista luterana (neologismo) nella seconda metà 
del secolo XVIII, noti a Hegel fin dagli anni di Tiibingen: riduzione dell’autenti- 
co canone cristiano a certe parti della Bibbia, netta separazione fra Vecchio e Nuo- 

vo Testamento, espunzione e critica della successiva dogmatica. Ma quei risultati 
avevano trovato parziale accoglienza anche in altri settori della teologia contem- 
poranea: in particolare il dogma trinitario, già sminuito da Schleiermacher (Der 
christliche Glaube nach den Grundsitzen der evangelischen Kirche im Zusam- 
menhange dargestellt, 2 voll., Berlin, Reimer, 1821-22, $ 187, accuratamente tra- 
scritto da Hegel nei suoi appunti), era stato riportato a origini neoplatoniche e 
orientali da un altro teologo neopietista, Friedrich August Tholuck (1799-1877), 
e lasciato ai margini della pura fede cristiana: Die spe&ulative Trinitàtslebre des 
spdteren Orients. Eine religionsphilosophische Monographie aus bandschriftlichen 
Quellen der Leydener, Oxforder und Berliner Bibliothek, Berlin, Diimmler, 1826 
(fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., n. 322). Da una lettera diretta proprio a 
Tholuck (3 luglio 1826, cfr. Briefe von und an Hegel, cit., 1V.2, pp. 60-61) e dal- 
la prefazione alla seconda edizione dell’Enciclopedia è facile vedere quanto profon- 
do fosse il fastidio di Hegel per questa conclusione. 

Non lontano da Tholuck e dall’indirizzo teologico di Schleiermacher era anche 
August Neander (1789-1850), storico della Chiesa, collega di Hegel a Berlino, ma 
fieramente ostile a lui e alla filosofia in genere: profondo conoscitore delle correnti 
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gnostiche, Neander finiva per asserire l'assoluta estraneità della teosofia ebraica e 
neoplatonica rispetto all'autentica rivelazione cristiana: così nella Genetische 
Entwickelung der vornebmsten gnostischen Systeme, Berlin, Dimmler, 1818 (ado- 
perata da Hegel per i corsi di filosofia della religione e di storia della filosofia). 

77 «Credo în una Chiesa santa»: formula contenuta nei tradizionali simboli ecu- 
menici (apostolico, atanasiano, niceno), 0 professioni della fede cristiana. Insieme 
alla Confessione Augustana formano la base dogmatica della Chiesa luterana; co- 
sì, in vista del tricentenario della Riforma, li aveva da poco raccolti e riediti il teo- 
logo August Twesten (1789-1876), vicino a Schleiermacher e suo futuro succes- 
sore a Berlino: Die drei bkumenischen Symbola, die Augsburgische Confession und 
repetitio confessionis Augustanae, Kiel, Academische Buchhandlung, 1816. . 

58 Regno bizantino: variabile la collocazione di questo argomento nelle lezio- 
ni di Hegel: nel corso 1822/23 è passato sotto silenzio, in Gans è svolto al termi. 
ne del regno romano, come in Karl Hegel, mentre in Lasson è trasferito all inizio 
del regno germanico. La trattazione hegeliana prende le mosse dalla fondazione 
di Costantinopoli (odierna Istanbul), nella sede dell'antica Bisanzio, sulla sponda 
occidentale del Bosforo, per opera di Costantino il Grande (280-337), autore del 
celebre editto di tolleranza in favore dei Cristiani (Milano, 313). | 

3° Retori pagani dell’epoca: si tratta in particolare del greco Eunapio, Vite dei 
Filosofi e sofisti, 472, fonte della citazione immediatamente successiva. La versione 
un po’ modificata datane da Hegel riproduce quella di Gibbon nel cap. XXVIII 
della History of the Decline and Fall of the Roman Empire, dedicato alla distru- 
zione finale del paganesimo. . . 

60 Regno romano... ripartito fra i due figli di Teodosio: segue qui un breve rias- 
sunto delle vicende che portarono alla caduta dell'impero romano d'occidente e 
che occupano i capitoli XXVI-XXXVIII della History di Gibbon, dalla disfatta e 
morte dell’imperatore Valente (328-378) nella battaglia di Adrianopoli (in Tracia, 
odierna Turchia europea) contro una coalizione di Unni, Alani e Goti, alla fiacca 
successione e divisione dell'impero dopo la morte di Teodosio I il Grande (347- 
395), che aveva saputo risollevare le fortune romane contro i barbari, fino alla de- 
posizione di Romolo Augustolo da parte di Odoacre, re degli Eruli (476). 

Pollenza, teatro della vittoria di Stilicone (359-408), generale romano di ori- 
gine vandala, sul re visigoto Alarico (370-410), celebrata dal poeta Claudiano nel- 
la Guerra gotica, è l'odierna Pollenzo, frazione di Bra (Cuneo). . 

©! Raccolta dispostane dall'imperatore Giustiniano: Giustiniano (482-565), im- 
peratore romano d’oriente, riconquistò l’Italia ai Goti e diede la sistemazione ca- 
nonica del diritto romano in Istituzioni (quattro libri), Codice (dodici libri), Dige- 
sto (o Pandette, in cinquanta libri), Novelle, destinata a diffondersi a partire dal 
secolo XII nell'Europa occidentale grazie ai glossatori italiani sotto il nome di Cor- 
pus iuris civilis. Hegel la studiava soprattutto attraverso i manuali del giurista 
Johann Gotilieb Heinecke (1681-1741): Antiguitatum Romanarum jurisprudentia 
illustrantium syntagma secundum ordinem Institutionum Iustiniani digestum... Edi- 
tio nova prioribus emendatior et locupletior, Argentorati, Dulsecker, 1755 ed Ele- 
menta juris civilis secundum ordinem Institutionum: Commoda Auditoribus Metho- 
do Adornata..., Lipsiae, Fritsch, 1748, cfr. Verzeichnif, cit., nn.1153-54. 

Sull'argomento è importante anche il cap. XLIV della History di Gibbon, tra- 
dotto separatamente in tedesco dal giurista Gustav Hugo: Eduard Gibbon's histo- 
rische Ùbersicht des Romischen Rechts oder das 44ste Capitel der Geschichte des 
Verfalls des Ròmischen Reichs, aus dem Englischen iibersetzt und mit Anmerkun- 
gen begleitet vom Professor Hugo in Gòttingen, Gòttingen, Dietrich, 1789. 
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©? Si giunse a lotte sanguinose: Hegel allude soprattutto alle feroci controversie 
sulla Trinità (eresia ariana) e sull’Incarnazione (eresie nestoriana e monofisita). Gli 
ariani (secolo IV), protetti dall'imperatore Costanzo II (317-361), figlio e successo- 
re di Costantino, assumevano il Figlio e il Logos come generati dal Padre e negava- 
no la consustanzialità (0z00usia) delle tre persone divine, per affermarne solo la so- 
miglianza (omoiousia); l’ortodossia trionfò con il concilio di Costantinopoli (380) 
sotto l’imperatore Teodosio. I nestoriani e i monofisiti, o eutichiani (secolo V), cad- 
dero negli opposti errori di separare o di confondere le nature divina e umana di Ge- 
sù Cristo; furono condannati rispettivamente dai concili di Efeso (431) e di Calce- 
donia (451), ma si mantennero a lungo con alterna fortuna in alcune zone dell’im- 
pero. Sulla scia di questa seconda controversia si accese più tardi anche la contesa 
sul Trisagion, canto di acclamazione liturgico ispirato a Isaza, 6,3, ad Apocalisse, 4, 
8 e a una miracolosa visione di San Proculo (Sab4oth è epiteto ebraico di Dio, di so- 
lito tradotto con ‘Signore degli eserciti’). L'aggiunta «Crocifisso per noi», risalente 
al patriarca antiocheno Pietro Gnafeo, monofisita, si diffuse a poco a poco in Orien- 
te fino a causare disordini a Costantinopoli (508), dove il clero la denunciò come 
contraria alla retta dottrina dell’Incarnazione. Gibbon tratta tutta questa materia 
nei capitoli XXI, XXVII e XLVII della sua History. 

© Gregorio di Nazianzo... da qualche parte: la fonte di Hegel è di nuovo Gib- 
bon (cap. XXVII), il quale cita a sua volta da un’opera del teologo John Jortin 
(1698-1770), Remarks on Ecclesiastical History, 5 voll., London, White, 1751-73, 
ma avverte di non aver saputo rinvenire con precisione queste parole in Gregorio 
di Nazianzo. In effetti la citazione proviene da Gregorio di Nissa, Oratio de Dei- 
tate Fili et Spiritus Sancti, in Patrologia Graeca, ed. Migne, XLVI, col. 557B. 

4 Leone Isaurico perseguitò le immagini: Leone III Isaurico, imperatore ro- 
mano d’oriente (ca. 675-741), detto l’Iconoclasta (il ‘distruttore delle immagini”) 
proprio per aver vietato il culto delle immagini, che fu dichiarato eretico dal con- 
cilio di Costantinopoli (759) sotto il suo successore Costantino V (718-775). Alla 
morte di Leone IV (750-780), figlio di Costantino V, la vedova, l'imperatrice Ire- 
ne, restaurò il culto (concilio di Nicea, 787), che però si affermò definitivamente 
solo dopo un ulteriore periodo di lotte grazie a un’altra donna, Teodora, vedova 
dell'imperatore Teofilo (m. 842). Gibbon ne tratta nel cap. XLIX della sua Hi- 
story, dove sono ricordate anche la pena inflitta al patriarca di Costantinopoli (la 
perdita degli occhi, commutata in duecento frustate) e la celebrazione di questa 
ricorrenza da parte della Chiesa greco-ortodossa (da Gibbon tuttavia non può di- 
pendere la falsa datazione del concilio di Costantinopoli, collocato da Hegel nel 
754 anziché nel 759). 


Parte quarta. Il mondo germanico 


1 Più tardi fu restaurato l'impero romano: allusione alla proclamazione del Sa- 
cro Romano Impero da parte di Carlo Magno (800) e poi del Sacro Romano Im- 
pero di nazione germanica da parte di Ottone I di Sassonia (962). Carlo Magno, 
fino a quel momento un patrizio romano, come già altri re barbarici, fu consa- 
crato imperatore a Roma da papa Leone III: il nesso fra i due titoli, di patrizio e 
imperatore, è messo in evidenza sia da Eichhorn, Deutsche Staats- und Rechisge- 
schichte, cit., $ 136, sia da Johann Stephan Piitter (1725-1807, autore noto a He- 
gel), Historische Entwickelung der beutigen Staatsverfassung des Teutschen Reichs, 
3 voll., Géttingen, Vandenhéck, 1786-87, I, pp. 59-60, contrario però, quest’ulti- 
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mo, a dare al papa il ruolo decisivo, bensì al popolo di Roma e alla forza della tra- 
dizione. Più tardi Ottone e i suoi successori affermarono solo con maggior forza 
la continuità fra l’antico impero romano e il nuovo impero romano-germanico 
(dottrina della translatio imperi), sulla base dell’unità religiosa dei popoli cristia- 
ni e della celebre profezia di Daniele nell'omonimo libro della Bibbia. 

Il Sacro Romano Impero sopravvisse fino all’avvento dell'Impero napoleoni- 
co come entità sempre più vaga avente per titolare ereditario il principe regnante 
della casa d'Asburgo (dal 1493 al 1806, anno della rinuncia al titolo di sacro ro- 
mano imperatore da parte di Francesco II). La connessa reinterpretazione del- 
l'antica storia profetica, accreditata per tutto il Medioevo e poi dai riformatori (da 
Melantone a Calvino), trovò la sua esposizione canonica nell'opera di Johannes 
Sleidanus (1506-1556), De Quatuor Summis Imperiis Libri Tres, stampata per più 
di un secolo a partire dal 1556 in decine di edizioni e tradotta in varie lingue (pos- 
seduta da Hegel in un’edizione latina seicentesca: Lugduni Batavorum, Elzeviria- 
nus, 1624, cfr. Verzeichnif, cit., n. 1253). 

? Politica diplomatica... equilibrio dell'Europa: si allude alla cosiddetta dottrina 
dell'equilibrio politico (balance politique, equilibre du pouvoir), applicata al diritto 
internazionale, che conobbe il massimo splendore nei secoli XVII e XVIII come ri- 
medio al pericolo di una monarchia universale; su scala più limitata aveva cono- 
sciuto una prima formulazione nell'Italia rinascimentale. A teorizzarla furono di- 
versi autori, ma particolare fortuna ebbe la sistemazione dello svizzero Emer de Vat- 
tel (1714-1767), diplomatico al servizio della Sassonia: Le Droit des Gens ou Princi- 
pes de la Loi Naturelle, Appliqués è la Conduite et aux Affaires des Nations et des 
Souverains. Ouvrage qui conduit à developer les véritables Interéts des Puissances, 2 
voll., Leide, Aux Depens de la Compagnie, 1758, specialmente libro III, cap. III, $$ 
47-49. Sempre stimata da Metternich e nella sua cerchia, la dottrina dell’equilibrio 
politico europeo (presentato anche sotto il nome di costituzione federativa dell’Eu- 
ropa), conobbe una ripresa grazie alla diplomazia austriaca dopo il 1815. 

» Errore di Rousseau: fin dal Discours sur les sciences et les arts (1750) Rous- 
seau aveva sviluppato il tema a lui caro e presto travisato della libertà dei selvag- 
gi e aveva accostato la felice condizione dei selvaggi nordamericani a quella degli 
antichi Germani descritti da Tacito (un paragone ripreso, ma con diverso giudi- 
zio, ancora da Guizot). Qui è possibile che Hegel facesse il nome di Rousseau an- 
che per polemizzare tanto più efficacemente contro certi suoi contemporanei te- 
deschi, fra i quali il mito dell’antica libertà germanica faceva tutt'uno con la po- 
lemica antirivoluzionaria e antifrancese. 

4 Stirpi istevoniche: dal latino Istaevones, nome di una delle tre mitiche stirpi 
germaniche (Ingevoni, Erminoni, Istevoni) discendenti dal dio Tuistone (Tacito, 
Germania, 2, 2). Le prime menzioni dei Franchi risalgono al secolo III d.C.: Eich- 
horn, Deutsche Staats- und Rechtsgeschichte, cit., $ 21c, li identifica con i popoli 
del Basso Reno (antichi Catti, Frisoni ecc.). 

> Natura ibrida delle nuove nazioni: tema importantissimo della trattatistica sto- 
rico-politica già a partire dalle guerre di religione (1573, Franco-Gallia, opera del 
calvinista Frangois Hotman) e poi per tutto il Settecento, conobbe una repentina 
popolarità in Francia durante la rivoluzione, quando la lotta del terzo stato con- 
tro l'aristocrazia di origine feudale fu celebrata come liberazione dell'elemento po- 
polare gallo-romano dal giogo straniero della dominazione franca, cioè germani- 
ca (Emmanuel-Joseph Sieyès, Qw'est-ce que le tiers-État?, s.l, 1788). Al tempo di 
Hegel la materia continuava a essere oggetto d'indagine e a guidare l’interpreta- 
zione delle diverse condizioni nazionali in Europa, basti citare per la Francia i la- 
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vori di Augustin Thierry (1795-1856): Histoire de la conquéte de l'Angleterre par 
les Normands, Paris, Didot, 1825; Lettres sur l’bistoire de France, Paris, Sautelet, 
1827 (queste ultime fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichrif, cit., n. 1122), e per la 
Germania le opere già ricordate di Niebuhr sulla storia romana, di Savigny sulla 
storia del diritto romano nel Medioevo e di Eichhorm sulla storia costituzionale 
tedesca — tutte ispirate alla comune idea di spiegare i conflitti sociali, politici e re- 
ligiosi come conseguenze di una conquista e di una più antica rivalità nazionale. 

6 Sensazione della totalità naturale... sentimento: in tedesco Gemiit, ‘animo’, 
‘cuore’, ‘sentimento’. Scrive Stuhr, Der Untergang der Naturstaaten, cit., pp. 258-60: 
«Nel sentimento (Gewzi?) di ciascun Germano lo spirito umano è venuto alla realtà 
come totalità [...], perciò lo spirito dei Germani appare infinitamente più elevato ri- 
spetto a qualsiasi altro popolo». Stuhr polemizza contro la riduzione degli antichi 
Germani a selvaggi, benevola o malevola, celebrando la loro poesia e sensibilità re- 
ligiosa (visibile anche nel concorso dei Germani alle prime eresie del cristianesimo). 
Hegel sembra in parte riprenderne il giudizio, ma senza esaltare quel passato. 

? Lega dei principi sotto Federico II: voluta nel 1785 da Federico II di Prussia, 
doveva unire i prìncipi tedeschi nel nome della tradizionale costituzione imperia- 
le contro le mire espansionistiche dell'Austria di Giuseppe Il (1741-1790) sulla 
Baviera. Fu oggetto di due scritti apologetici di Johannes von Miiller: Darstellung 
des Firstenbundes, Leipzig, Weidmann, 1787, e Deutschlands Erwartungen vom 
Firstenbunde, s.l., 1788 (raccolti in J. von Miiller, Sàrzmatliche Werke, cit., vol. IX: 
Schriften zur Geschichte des teutschen Firstenbundes, 1811). Piitter, Historische 
Entwickelung, cit., III, p. 212-13, conclude qui la sua opera, per celebrare an- 
ch’egli nel prussiano Federico il miglior difensore della costituzione imperiale te- 
desca, proprio contro la casa d'Austria. 

* Validità assoluta dell'individuo... Tacito: la descrizione hegeliana corrispon- 
de in buona parte alle usanze descritte nei capp. 11-13 del De situ et msoribus Ger- 
manorum di Tacito (comunemente Germania), anche se in Tacito non si parla pro- 
priamente di un valore assoluto dell’individuo. Dell’omicidio si dice solo che lo si 
poteva riscattare con il dono di un certo numero di armenti ai familiari della vit- 
tima, con grande utilità pubblica, poiché in quella condizione di libertà le inimi- 
cizie rischiavano di divenire perniciose (quia periculosiores sunt inimicitiae tuxta 
libertatem, ivi, 21, 1). 

? Vinti da Carlo Martello nel 732: nella battaglia di Poitiers, alla quale si fa ri- 
salire la fine dell’espansione araba in Europa occidentale e che preparò l’ascesa 
della dinastia carolingia tra i Franchi. Carlo Martello (ca. 688-741) governava, co- 
me maggiore di palazzo, la regione centro-orientale dell’attuale Francia intorno a 
Metz, formalmente sottoposta ai Merovingi. Hegel ne dirà più avanti. 

!° Poesia degli Arabi e dei Saraceni: la poesia araba e persiana era divenuta di 
moda in Germania già con Herder e Wieland, e ancora affascinava il giovane Hei- 
ne e il suo più anziano rivale, il conte August von Platen. Hegel citerà più avanti 
il celebre Divano occidentale-orientale di Goethe, e già si è detto dello Shah-Na- 
meb di Firdusi, volto in prosa tedesca da Gérres. Nell’Exciclopedia ($ 573) s'in- 
contra il nome già noto di Friedrich Rickert per la sua libera traduzione in versi 
del poeta persiano Shelal ed-Din Rumi (1207-1273), apparsa sul «Taschenbuch 
fur Damen auf das Jahr 1821», pp. 211-48, e fra i libri di Hegel figura anche una 
versione del Divano dell’altro poeta persiano Hafiz (ca. 1320-1390) a cura del già 
citato orientalista Joseph von Hammer: Der Diwan von Mobammed Schemsed-din 
Hafis. Aus dem Persischen zum erstenmal ganz kbersetzt, 2 voll., Stuttgart, Cotta, 
1812-13 (cfr. Verzeichnik, cit., nn. 813-14). 
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11 Omar... biblioteca di Alessandria: Omar Ibn al-Khattab (m. 644), secondo 
califfo nella successione di Maometto e conquistatore di Alessandria (640). Pas- 
sava per un esempio di cieca fedeltà al profeta. Voltaire ne fece un personaggio 
del dramma Mabomet, ou le Fanatisme (1742). Celebre la sua frase riportata da 
Hegel, nota in Occidente attraverso le traduzioni latine delle Dinastie dello stori- 
co siriaco Abulfaragio (Gregorio Abu l-Farag, 1126-1286), vescovo di Aleppo. La 
si ritrova nella History di Gibbon, cap. LI, che avanza dubbi sulla sua autenticità. 

12 Almansor e Harun ar-Rashid: al-Mansur Abu Giafar (m. 775) e Harun ar- 
Rashid (766-809), rispettivamente secondo e quinto califfo della dinastia degli Ab- 
basidi (750-1258): l’uno è il fondatore di Bagdad, capitale del regno abbaside, da 
non confondere con il più tardo al-Mansur Ibn Ami Amir (ministro dei califfi al- 
Hakam e Hisham II, celebre protettore delle arti e delle lettere nella seconda metà 
del secolo IX); l’altro è il sovrano reso leggendario dalle Mille e una notte. 

13 Abu Bakr: Abu Bakr (573-634), suocero e primo successore di Maometto, 
famoso per le sue elemosine e morto quasi in povertà. Ne parla la History di Gib- 
bon, cap. LI, che cita fonti greche (Eutichio), arabe (la Storia saracena di Elmaci- 
no [Makin Ibn al-Amid], gli Annali Mussulmani di Abulfeda [Abu l-Fida], le Di- 
nastie del citato Abulfaragio) e moderne (la Bibliothèque Orientale, 1697, del fran- 
cese Barthélemy d’Herbelot). 

14 Gran regno arabo: Hegel allude alla decadenza della dinastia degli Abbasi- 
di e al sorgere di una quantità di dinastie indipendenti (in Spagna, in Egitto, in 
Persia) per tutto il secolo X, fino alle grandi invasioni dei Turchi Selgiuchidi (del- 
la stirpe di Selgiuk) e poi dei Mongoli nei secoli XI-XIII (Hulegu-khan, nipote di 
Genghiz-khan, conquistò Bagdad nel 1250, giustiziò l’ultimo califfo abbaside, 
quindi disfece i Turchi e occupò tutta l’Anatolia e la cristiana Armenia}. Ai Mon- 
goli, a partire dal secolo XIV, si sostituirono i Turchi Ottomani, od Osmani - dal 
nome del capostipite Othman (1259-1324), corruzione araba di Athaman — po- 
polazione originaria del Turkestan e fondatrice del plurisecolare impero destina- 
to a estendersi per tutto il mondo arabo e nell'Europa balcanica, per poi decade- 
re a partire dal secolo XVIII sotto la pressione russa e austriaca e per il sorgere 
dei movimenti nazionali greco e slavo fino all'estinzione nel 1922 (sconfitta nella 
prima guerra mondiale e proclamazione dell’odierna repubblica di Turchia da par- 
te di Atatiirk). Gibbon tratta dell'impero ottomano dalla nascita fino alla presa di 
Costantinopoli (1453, fine dell'impero romano d’oriente) nei capp. LKIV-LXVIII 
della sua History; al tempo di Hegel apparve la poderosa storia dell'impero otto- 
mano di Joseph von Hammer, Geschichte des osmanischen Reiches, grofentbeils 
aus bishber unbekannten Handschriften und Archiven, 10 voll., Pesth, Hartleben, 
1827-35. 

15 Goethe... nel suo «Divano»: è il Divano occidentale-orientale (West-ostlicher 
Divan, Stuttgart, Cotta, 1819; fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., n. 808), 
dall'arabo diwan, ‘canzoniere’: dodici libri in versi dal vago sapore arabo e per- 
siano, seguiti da note e dissertazioni in prosa sulla poesia orientale. 

16 La Chiesa greca e la Chiesa romana: allusione allo scisma d’oriente (1054, 
scomunica di papa Leone IX a Michele Cerulario, patriarca di Costantinopoli), 
che sanzionò la formale separazione fra la Chiesa greca, avente ormai per patriar- 
cato principale quello di Costantinopoli, e la Chiesa romana sottoposta all'auto- 
rità del papa. L'una e l’altra erano variamente travagliate dal rapporto con l’au- 
torità secolare: l’imperatore romano d’oriente per la Chiesa greca, il sacro roma- 
no imperatore (dapprima carolingio, poi germanico) per la Chiesa di Roma. 

17 Nell’827 Egberto: Egberto (775-839), re di Wessex, ovvero dei Sassoni del- 
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l’ovest o anche della regione meridionale dell'Inghilterra occupata dai Sassoni a 
partire dal secolo VI. Gli succedettero il figlio Etelvulfo, poi i nipoti Etelbaldo, 
Etelberto, Etelfredo e Alfredo, detto il Grande (ca. 848-901, re di Wessex e Kent 
dall’871), anima della resistenza ai Danesi. Questi s’impadroniranno del trono in- 
glese solo nel 1016 con il loro re Knut, ovvero Canuto II, detto il Grande o il Ma- 
gnifico (995-1035). Seguirà la definitiva conquista normanna (nel 1066, battaglia 
di Hastings) sotto Guglielmo il Conquistatore (1027-1087). Della materia si era 
occupato all’epoca il già citato Thierry. 

18 Costituzione aprioristica... data da Napoleone alla Spagna: Hegel indulge al 
controverso parallelo fra Carlo Magno e Napoleone — un topos della pubblicisti- 
ca francese sotto l'Impero e, con diverso giudizio, durante la Restaurazione. Così 
egli spiega la breve durata dei rispettivi imperi con il difetto di consenso nazio- 
nale e con la conseguente fragilità di ordinamenti statali ineccepibili in astratto, 
ma basati solo sulla volontà di un individuo. A conferma cita il caso della costi- 
tuzione di Bayonne (dal nome della cittadina pirenaica dove fu proclamata nel 
1808), che nei piani di Napoleone doveva stabilire sul trono di Spagna suo fra- 
tello Giuseppe Bonaparte: ispirata ai modelli francesi, ma invisa alla popolazione 
locale, essa non valse a mitigare l’odio per l’invasore napoleonico, che fu com- 
battuto con l’aiuto inglese fino alla completa liberazione del paese (1808-14). 

1° Enrico III. Niccolò II: Enrico II (1017-1056), detto il Nero, re di Germa- 
nia, fu incoronato imperatore il 25 dicembre 1046 da Clemente II, già vescovo di 
Bamberga, da lui fatto eleggere papa il giorno prima, una volta deposti i pontefi- 
ci rivali Benedetto IX e Silvestro III, sostenuti da opposte fazioni romane (Bene- 
detto IX, papa dal 1032, apparteneva ai conti di Tuscolo, capostipiti della fami- 
glia romana dei Colonna, che già avevano promosso papi, prima di lui, i suoi zii 
Benedetto VIII e Giovanni XIX, tra loro fratelli). L’anno successivo Enrico III fa- 
vorì l'elezione di Damaso II, contro le rinnovate pretese di Benedetto IX, poi in- 
nalzò al soglio pontificio Leone IX (1049) e Vittore II (1055), tutti papi tedeschi 
a lui devoti. 

Di origine tedesca (borgognona) fu anche Niccolò II, già vescovo di Firenze, 
papa dal 1058 al 1061 (a scapito dell’antipapa Benedetto X, sostenuto dalla no- 
biltà romana): a lui si deve la convocazione del terzo concilio Laterano (1059) e 
la restrizione del diritto di nomina dei papi a sette cardinali elettori (anziché a tut- 
to il clero e al popolo di Roma), primo passo lungo la via di riforma e di maggio 
re indipendenza della Chiesa, in contrasto con gli imperatori, proseguita dai suoi 
successori Alessandro II e Gregorio VII (il famoso Ildebrando di Soana [1013- 
1085], sul quale Hegel dice il necessario). 

20 Importanza crescente delle città: il tema era di grande attualità all’epoca: in 
Francia se ne occuparono il ginevrino Sismondi (Jean-Charles-Leonard Simonde 
de Sismondi, 1773-1842), Histoire des républiques italiennes du Moyen Age, 16 
voll., Paris, Treuttel et Wiirtz, 1818; Francois Guizot (1787-1874) negli Essais sur 
l’histoire de France, Paris, Brière, 1823 (che volevano servire di complemento al- 
le celebri Observations sur l'bistoire de France [1765] dell’abate Mably); Thierry 
nelle citate Lettres sur l’bistoire de France: in Germania bisogna citare lo storico 
Karl Dietrich Hiillmann (1765-1846), Stàdtewesen des Mittelalters, 4 voll., Bonn, 
Marcus, 1826-29 (fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., nn. 1033-36). Fra le 
personalità vicine a Hegel la storia delle città italiane del Medioevo interessò in 
particolare Heinrich Leo (1799-1878), professore di storia a Halle: Uber die Ver- 

fassung der freyen Lombardischen Stàdte, Rudolstadt, Fròbel, 1820; Entwickelung 
der Verfassung der lombardischen Stidte bis zu der Ankunft Kaiser Friedrich L in 
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Italien, Hamburg-Leipzig, Perthes u. Brockhaus, 1824 (fra i libri di Hegel, cfr. 
Verzeichnif, cit., n. 1054); Geschichte der Italienischen Staaten, 5 voll., Hamburg, 
Perthes, 1829-32, parte di una più vasta Al/gemeine Staatengeschichte, a cura di 
Karl Lamprecht (fra i libri di Hegel, cfr. Verzeichnif, cit., nn. 1050-53). Più tardi 
proprio Karl Hegel, figlio del filosofo e curatore di queste Lezioni, si dedicherà 
come storico al medesimo argomento: Geschichte der Stidteverfassung von Italien 
seit der Zeit der ròmischen Herrschaft bis zum Ausgange des 12. Jabrbunderts, 2 
voll., Leipzig, Weidmann, 1847. 

? Dante: nella Divina Commedia, Purgatorio, VI, 97-117 («O Alberto tedesco 
ch’abbandoni... »), contro Alberto I d'Asburgo (1250-1308), re di Germania dal 
1298, reo di aver trascurato gli affari italiani per seguir solo quelli tedeschi, come 
già suo padre Rodolfo, sebbene le corone di Germania e Italia fossero unite. | 

22 Storia degli Hobenstaufen: dal nome di un castello nel centro della Svevia, 
dinastia imperiale che ebbe i suoi massimi esponenti in Federico I Barbarossa 
(1125-1190) e nel nipote Federico II (1194-1250). Vi dedicò un’ampia monogra- 
fia Friedrich von Raumer (1781-1873), storico e collega berlinese di Hegel: Ge- 
schichte der Hohenstaufen und ibrer Zeit, 6 voll., Leipzig, Brockhaus, 1823-25. La 
dieta di Roncaglia (presso Piacenza, 11 novembre 1158) segnò la sottomissione 
dei comuni italiani all'autorità imperiale, ristabilita da Federico Barbarossa con la 
seconda delle sue cinque spedizioni nella penisola; ma quei deliberati ebbero vi- 
ta breve e dopo aspre contese, protagonista anche papa Alessandro III (m. 1181), 
la pace di Costanza (1183) restituì ai comuni le loro tradizionali prerogative. 

Dalle parole stesse di Hegel a proposito degli Hohenstaufen e del loro con- 
flitto con la Chiesa risulta chiaro che la precedente formale composizione della 
lotta per le investiture (settembre 1122, concordato di Worms fra l’imperatore En- 
rico V e papa Callisto II), menzionata poco più avanti, non aveva messo fine alla 
più vasta contesa fra papato e impero (il compromesso resse per meno di un se- 
colo, le prerogative imperiali rimesse in discussione e infine a ridotte a un’appa- 
renza, i vescovi tedeschi non solo scelti, ma anche confermati dal papa, così Piit- 
ter, Historische Entwickelung, cit., I, p. 154). . 

?> Regno di Gerusalemme... regno latino: fondato nel 1099 al finire della pri- 
ma crociata con la conquista di Gerusalemme da parte di Goffredo di Buglione 
(ca. 1060-1100), esteso sulla Palestina e in parte sulla Siria, il regno di Gerusa- 
lemme patì le divisioni fra i prìncipi cristiani organizzati in forma feudale e cad- 
de nel 1187 per mano di Saladino (Salah ud-Din, 1138-1193), sultano d’Egitto. 
Vita ancor più breve ebbe il regno latino (impero latino d’oriente) fondato a Co- 
stantinopoli dai crociati nel 1204 con l’aiuto dei Veneziani e abbattuto dai Greci 
nel 1261 (cacciata di Baldovino II, della famiglia francese dei Courtenay, e re- 
staurazione di Michele Paleologo). Gibbon tratta questa materia nei capp. LVIII- 
LXI della sua History. 

24 Crociate di altro tipo: Hegel menziona la riconquista cristiana della Spagna, 
iniziata già sotto Carlo Magno e sostanzialmente compiuta verso la metà del se- 
colo XIII (presa di Cordova, Siviglia, Valencia e delle Baleari da parte di Ferdi- 
nando III di Castiglia, detto il Santo, e di Giacomo I di Aragona), fino all’annes- 
sione del superstite regno arabo di Granada (1492) sotto la monarchia spagnola 
unita (ascesa al trono di Ferdinando II di Aragona, marito di Isabella di Castiglia, 

1479). Eroe leggendario della riconquista fu Rodrigo Diaz Vivar (1026/40-1099), 
el Cid Campeador (“il signore combattente in campo”), celebrato in un poema epi- 
co, il Cantare del Cid, tradotto in tedesco da Herder e pubblicato nel 1805 fra le 
sue opere: Der Cid, nach spanischen Romanzen besungen, in J.G. Herder, Simmt- 
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liche Werke, Tiibingen, Cotta, 1805-20, sez. I, vol. III, con prefazione di Johan- 
nes von Miiller su vita e storia del Cid. 

Di altro genere le crociate in Francia meridionale e in Italia settentrionale, ri- 
volte contro eretici: i cosiddetti catari (dal greco 444h4ros, ‘puro’). Hegel allude in 
particolare alla crociata contro gli Albigesi (dal nome della città francese di Albi, 
in Linguadoca, 1209-13) voluta da papa Innocenzo III con la partecipazione di 
Domenico di Guzman (1170-1221), santo fondatore dei domenicani. 

? Francescani... Ludovico il Bavaro: Ludovico IV (ca. 1287-1347), detto il Ba- 
varo, re di Germania dal 1313 e sacro romano imperatore dal 1328, fu in lotta con 
il papa avignonese Giovanni XXII per il controllo dell’Italia: indisse un concilio 
ecclesiastico per limitare l'autorità del pontefice, ne fu scomunicato (23 marzo 
1324, l’intera Germania sottoposta a interdetto), ma trovò sostegno presso i fran- 
cescani (frati minori, minoriti), favorevoli a una riforma della Chiesa e irati con il 
papa che li posponeva ai domenicani (su tutti l’italiano Michele da Cesena e l’in- 
glese Guglielmo di Occam). Calato in Italia nel 1327, l’anno successivo decretò a 
Roma l’elezione dell’antipapa Niccolò V, il francescano Pietro da Corvara. Mar- 
silio da Padova e Giovanni di Jandun gli dedicarono il Defensor pacis de re impe- 
ratoria et pontificia adversus usurpatam Romani pontificis jurisdictionem ( 1324), ce- 
lebre apologia del potere secolare contro le interferenze ecclesiastiche. 

26 Anselmo: Anselmo d'Aosta (1033-1109), santo e dottore della Chiesa; He- 
gel cita e traduce da Cur Deus homo, I, 2: ita negligentia mihi videtur, si postquam 
confirmati sumus in fide, non studemus quod credimus intelligere. 

27 Propri Stati: ‘propri’, eigene, secondo la lezione di Lasson, p. 861, laddove 
Karl Hegel ha ‘alcuni’, esige. 

28 Leghe di città... Feme: la Lega anseatica (ted.: Hansa, ‘società commerciale’, 
‘schiera’, ‘raggruppamento’), nata nel 1241 da un accordo fra le città di Amburgo e 
di Lubecca, abbracciò via via circa novanta città della Germania settentrionale, ma 
anche di Francia, Olanda, Svezia, Estonia ecc., nella difesa dei comuni interessi 
commerciali e cessò di riunirsi solo nel 1669, pur senza mai sciogliersi formalmen- 
te (sotto il nome di Lega anseatica anche un'alleanza più ristretta di città marinare 
tedesche, stipulata nel 1361 in chiave antidanese sotto la guida di Lubecca). 

La Lega delle città renane fu stretta il 13 luglio 1254 fra le città di Magonza, 
Worms, Colonia, Spira, Strasburgo e Basilea, per tutelare i propri interessi eco- 
nomici durante una lunga vacanza del potere imperiale (grande interregno, 1250- 
73, dalla morte di Federico II di Svevia fino all'elezione di Rodolfo I d'Asburgo 
[1218-1291]). 

La Lega delle città sveve (1331-89) riunì ventidue città della regione contro le 
pretese dei duchi del Wiirtremberg. 

La Feme (dal medio-alto-tedesco veime, forse ‘associazione’, ‘gilda’) era un tri- 
bunale di origine feudale, segreto, aperto solo agli iniziati, operante con autoriz- 
zazione regia in buona parte della Germania, dapprima in Westfalia, a partire dal 
secolo XIV fino al secolo XVIII. Ne tratta diffusamente Eichhorn, Deutsche Staats- 
und Rechtsgeschichte, cit., $$ 419-22. 

79 In Svizzera... fratellanza di contadini. Hegel allude alla lega dei contadini di 
quelle tre valli, formata nel 1291 contro il già citato Alberto I d'Asburgo, re di 
Germania, duca d'Austria, signore feudale di una regione corrispondente perlo- 
più all'attuale Svizzera tedesca e titolare anche di pretese imperiali sulla parte fran- 
cese (cfr. Geschichten Schweizerischer Eidgenossenschaft, in J. von Miiller, Sarmi 
liche Werke, cit., XX, pp. 78-79), È il germe della futura confederazione elvetica 

e l’inizio della lunga lotta per l’indipendenza dagli Asburgo e dall'impero, effetti- 
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va già verso la fine del secolo XV, ma riconosciuta definitivamente solo con la pa- 
ce di Westfalia (1648), 

30 Machiavelli, «Il Principe»: su Machiavelli Hegel si era espresso in senso po- 
sitivo fin dallo scritto sulla Costituzione della Germania (1799-1802), dove il sen- 
so dello Stato e anche il patriottismo di Machiavelli sono presentati come ancora 
attuali, specie in prospettiva tedesca. Anche Fichte (Uber Machiavell als Schrift- 
steller, und Stellen aus seinen Schriften, in «Vesta. Fiir Freunde der Wissenschaft 
und Kunst», [1807], pp. 17-81) aveva riabilitato Machiavelli dall’accusa d'immo- 
ralità che ancora il giovane Federico II di Prussia aveva fatto cadere su di lui nel 
suo Anti-Machiavel (1740). Fra i libri di Hegel (cfr. Verzeichnif, cit., n. 1055) si 
segnala una traduzione delle lettere di Machiavelli, curata dal già citato Heinrich 
Leo: Die Briefe des Florentinischen Kanzlers und Geschichtsschreibers Niccolò di 
Bernardo dei Macchiavelli an seine Freunde. Aus dem Italienischen îibersetzt, Ber- 
lin, Diimmler, 1826, che in maniera più convenzionale presenta Machiavelli come 
teorico dell’assolutismo e dello Stato-macchina. 

31 Filippo il Bello: Filippo IV (1268-1314), detto il Bello, re di Francia, cele- 
bre per la contesa con papa Bonifacio VIII (1235-1303) e per il trasferimento del- 
la sede papale ad Avignone in Francia (cattività avignonese della Chiesa, 1309- 
1376, implicitamente richiamata da Hegel poche pagine più indietro), istituì gli 
Stati Generali del regno nella forma divenuta poi usuale e infine ripristinata da 
Luigi XVI nel 1789, dopo una lunga pausa dal 1614, con le conseguenze a tutti 
note. 

3° «Magna Charta»: estorta a re Giovanni Senzaterra (1167-1216) dai baroni 
nel 1215, la Magna Charta Libertatum valeva come palladio della libertà e pietra 
angolare della costituzione britannica, in opposizione all'assolutismo continenta- 
le. Hegel ne riassume i contenuti essenziali (su tutti il divieto di procedere ad ar- 
resti arbitrari, il principio dell’h4beas corpus), non senza contestare la rappresen- 
tazione idealizzata di quell'episodio e dell’intero sistema politico inglese, all'ope- 
ra nella storiografia wbig e in quella liberale francese della Restaurazione (all’epoca 
il classico lavoro era quello di Henry Hallam [1777-1859], The Constitutional Hi- 
story of England from the accession of Henry VII. to the death of George ILL, 2 voll., 
London, Murray, 1827). Alle condizioni inglesi, com'è noto, Hegel dedicò il suo 
ultimo importante scritto, l’articolo del 1831 sul progetto di riforma elettorale. 

33 Guerra per cent'anni: è appunto la guerra detta dei Cento Anni (1337-1453), 
originata dalle pretese di Edoardo IIl (1312-1377), re d'Inghilterra, al trono di 
Francia. Combattuta fra alterne vicende fino all’effimero riconoscimento dei di- 
ritti di un nuovo re inglese, Enrico V di Lancaster (1387-1422, suo matrimonio 
con Caterina di Valois e sua reggenza: trattato di Troyes, 1420), si concluse con 
la riscossa francese sotto Carlo VII di Valois (1403-1461) e l'espulsione degli In- 
glesi dalla Francia (incluso l’antico feudo di Normandia, ma eccettuato il porto di 
Calais). 

> Dieta di Rense... di Francoforte: Rense (Rhens) in Renania. Nello stesso an- 
no si tenne la dieta di Francoforte, che sancì il diritto di sei prìncipi elettori te- 
deschi (Magonza, Treviri, Colonia, Palatinato, Sassonia e Brandeburgo) a nomi- 
nare l’imperatore senza interferenze papali, cfr. Piitter, Historische Entwickelung, 
cit., I, p. 235; Eichhorn, Deutsche Staats- und Rechtsgeschichte, cit., $ 391 (nel 1356 
si sarebbe aggiunto per settimo il re di Boemia, con la Bolla d’oro dell'imperato- 
re Carlo IV). n 

L'imperatore Ludovico è il già citato Ludovico il Bavaro; così pure si è detto 
di Filippo il Bello, re di Francia, e della prima convocazione degli Stati Generali. 
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33 Grande scisma della Chiesa: è il grande scisma d'occidente, nato dalla deci- 
sione di Urbano VI di riportare la sede papale da Avignone a Roma. Dal 1378 al 
1417 si ebbero di fatto due linee di successione pontificie, l'una romana l’altra avi- 
gnonese, rispettivamente sostenute dai sovrani avversi o favorevoli alla Francia. 
Per risolvere la contesa si rese necessario convocare concili, dapprima a Pisa (1409) 
poi a Costanza (1414-18), dove fu eletto papa Martino V, che riunì la Chiesa sta- 
bilendo la propria sede a Roma. Vi si dibattè in particolare della supremazia del 
concilio o del papa, oggetto anche del successivo concilio di Basilea (1431-48, sfo- 
ciato nella creazione di un nuovo e ultimo antipapa, Felice V). La sua conclusio- 
ne deluse le aspettative tedesche di una riforma della Chiesa (soprattutto in ma- 
teria d’imposte e di nomina dei vescovi, cfr. Piitter, Historische Entwickelung, cit., 
I, pp. 298-99), lasciò l’istruzione religiosa in mano agli ordini monastici (non co- 
sì corrotti come il clero comune, ma imbevuti di filosofia scolastica, lontani dalla 
fede popolare, cfr. Eichhorn, Deutsche Staats- und Rechtsgeschichte, cit., $ 474): 
perciò Hegel vi collega la preparazione della Riforma luterana, di lì a un secolo. 

Tra Arnaldo da Brescia (m. 1154), John Wyclif (1320-1384) e Jan Hus (1370- 
1415), fieri critici dell’autorità papale e della gerarchia ecclesiastica, usualmente 
additati come protoriformatori, soltanto il boemo Hus ebbe a che fare con lo sci- 
sma d'occidente e fu condannato al rogo in occasione del concilio di Costanza: 
l'eresia che a lui si richiamava fu repressa dall'imperatore Sigismondo in ben sei 
spedizioni militari e solo grazie a divisioni interne. 

36 Arte della stampa: la portata rivoluzionaria di questa scoperta, degna compa- 
gna dell'invenzione della polvere da sparo, e la sua riuscita parimenti disastrosa per 
la nobiltà erano ampiamente riconosciute, tanto più dopo il 1789. Hegel vi associa 
la scoperta dell'America da parte di Cristoforo Colombo (1492), e la cosa non è del 
tutto banale, poiché il dibattito sulla scoperta del Nuovo Mondo, sulla sua tempe- 
stività e utilità per l'Europa, si era riacceso dopo l'indipendenza delle colonie nor- 
damericane dalla Gran Bretagna (con ricadute rivoluzionarie sulla Francia). 

* Lutero... dottrina della Cena: si tratta della dottrina eucaristica, materia di con- 
flitto non solo rispetto ai cattolici, ma anche fra protestanti. Lutero vi dedicò diver- 
si scritti, in particolare Vor abendimal Christi, bekendtnis M. Lutberi (1528), con- 
tro i riformatori Zwingli, Ecolampadio e Schwenckfeld. Contrario alla dottrina cat- 
tolica della transustanziazione, ovvero all’idea del prodursi di una presenza reale di 
Cristo nell’ostia e nel calice consacrati durante la messa, Lutero sosteneva la pre- 
senza reale come manifestazione spontanea di Cristo attraverso l’eucarestia nel cuo- 
re dei fedeli, contro la riduzione del sacramento, in quei riformatori, a una comu- 
nione solo spirituale con Cristo o a una commemorazione dell'Ultima Cena. La rot- 
tura divenne definitiva a partire dal Consensus tigurinus, 1551, che segnò l'unione 
delle correnti riformate svizzere (soprattutto zwingliani e calvinisti). 

L’insistenza di Hegel su questo punto può spiegarsi anche con una circostan- 
za storica, in quanto proprio a partire dal 1817 (nel tricentenario della Riforma) 
si tentava di procedere in Prussia da parte della monarchia — non senza resisten- 
ze, infine insormontabili — all'Unione, liturgica e confessionale, fra le Chiese evan- 
geliche del regno. 

38 Leibniz... Bossuet: Hegel allude all’intenso carteggio occorso fra il filosofo 
Leibniz, al servizio del duca di Hannover, e il vescovo e teologo francese Jacques- 
Bénigne Bossuet (1627-1704), fra il settembre 1691 e il luglio 1694, dapprima con 
la mediazione di Marie de Brinon (cfr. G.W. Leibniz, Sémtliche Schriften und Brie- 

fe. Erste Reihe: Allgemeiner politischer und bistorischer Briefwechsel, Leipzig-Ber- 
lin, Reichle-Akademie Verlag, 1923 ss., voll. VII-X). Si trattava di un progetto di riu- 
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nificazione della Chiesa, abbozzato dal teologo luterano Gerhard Wolter van der 
Muelen (Molanus, 1633-1722), che avrebbe potuto profittare di una sospensione 
dei deliberati del concilio di Trento nel regno di Francia, caldeggiata da Leibniz, ma 
considerata impraticabile da Bossuet. Più in generale la contestata autorità del con- 
cilio di Trento (1545-63, indetto da Paolo III per la correzione della Chiesa cattoli- 
ca e la lotta alla Riforma, non riconosciuto dai protestanti) rappresentò sempre il 
principale ostacolo alla riunificazione, tanto che Leibniz ancora scrive nell’ultima 
sua lettera a Bossuet (2/12 luglio 1694): «Il grande articolo che accordiamo da par- 
te nostra è di sottometterci ai concili ecumenici e all’unità gerarchica; e il grande ar- 
ticolo reciproco che ci attendiamo da parte vostra è che non pretendiate, per addi- 
venire alla riunione, che noi si debba riconoscere per ecumenico il concilio di Tren- 
to e per legittime le sue procedure», cfr. G.W. Leibniz, Sdmtliche Schriften und Brie- 
fe, cit., X, p. 139. L'intesa non andò mai oltre questi preliminari. 

39 Galilei: nel clima spirituale della Restaurazione il celebre processo a Gali- 
leo Galilei (1564-1642), un tradizionale cavallo di battaglia nella polemica contro 
l’oscurantismo della Chiesa, fu oggetto di rivisitazioni volte a riabilitare il tribu- 
nale dell’Inquisizione. Nel corso 1822/23, pp. 514-15 (trad. it., p. 527), Hegel ci- 
ta con disapprovazione un articolo contrario a Galileo, accusato di arroganza nel- 
l’interpretazione della Bibbia, da poco apparso su di un giornale austriaco e a suo 
dire forse opera di Friedrich Schlegel. 

Il dialogo galileiano è naturalmente il Dialogo sopra i due massimi sistemi del 
mondo Tolemaico e Copernicano (1632). 

4 Regicidi, congiure... eseguite dai preti: allusione alla dottrina e alla pratica 
del tirannicidio, giustificato per motivi religiosi da controversisti cattolici dei se- 
coli XVI e XVII, specialmente gesuiti (Mariana, Bellarmino, Suarez): clamorose 
erano state, durante le lotte religiose in Francia, le uccisioni di Entico III di Va- 
lois (1551-1589) da parte del domenicano Jacques Clément, seguace della Ligue, 
e del suo successore Enrico IV di Navarra (1553-1610) da parte di Francois Ra- 
vaillac, gesuita mancato. 

41 Passare al cattolicesimo: è il fenomeno delle conversioni al cattolicesimo in 
epoca romantica, che coinvolsero personalità della cultura e della politica, quali il 
conte Friedrich Leopold zu Stolberg, Friedrich Schlegel, Adam Miller, Karl 
Luwig von Haller e altri ancora. 

42 Celebre storia di «Faust»: risalente alla seconda metà del secolo XVI, in Ger- 
mania, fu rielaborata da vari autori, fra i quali l'inglese Christopher Marlowe 
(1564-1593), Lessing, ma soprattutto Goethe, che vi attese sin quasi alla morte 
(Faust. Eine Tragòdie, prima edizione completa nei Werke. Ausgabe letzter Hand, 
voll. XII e XLI, Stuttgart-Tiibingen, Cotta, 1829-32). 

4 Padre Spee: Friedrich Spee von Langenfeld (1591-1635), predicatore a Pei- 
ne (attuale Bassa Sassonia), professore di filosofia e teologia a Colonia, prese po- 
sizione contro superstizione e persecuzioni diffuse fra i cattolici in un trattato ano- 
nimo: Cautio Criminalis seu de Processibus contra Sagas Liber: ad Magistratus Ger- 
maniae hoc tempore necessarius; Tum autem Consiliariis et Confessionariis 
Principum, Inquisitoribus, Indicibus, Aduocatis, Confessionariis reorum, Conciona- 
toribus ceterisque lectu utilissimus. Auctore Incerto Theologo Orthodoxo, Rinthelii, 
Lucius, 1631, composto di cinquantuno dubbi circa la reale natura dei malefici e 
le maniere più giuste ed efficaci di perseguire il reato. Hegel cita la sua raccolta 
poetica Trutz Nachtigal, oder, Geistlichs-poetisch Lust-Waldlein: deszgleichen noch 
nie zuvor in teutscher Sprache geseben, Coellen, Friessem, 1649 (numerose riedi- 
zioni: una ancora a Berlino nel 1807). 
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4 Thomasius, professore a Halle... a Glarus bruciata una strega: Christian Tho- 
masius (1655-1728), filosofo e giurista, fu autore delle memorabili Theses Inaugu- 
rales de Crimine Magiae, Halae Magdeburgicae, Salfeld, 1701, e della Disputatio 
Juris Canonici de Origine ac Progressu Processus Inquisitorii contra Sagas, Halae 
Magdeburgicae, Krebs, 1712. 

Anna Goldin, domestica, fu bruciata come strega a Glarus (San Gallo) con 
grande sdegno della migliore opinione pubblica tedesca, cui diedero voce sulle ri- 
spettive riviste («Briefwechseb» e «Chronologen»), gli illuministi August Ludwig 
Schlòzer (1735-1809) e Wilhelm Ludwig Wekhrlin (1739-1792; sulla testa di que- 
st’ultimo il governo di Glarus giunse a mettere una taglia di cento talleri!). 

4 Carlo XII: Carlo XII, re di Svezia (1682-1718), combattè con alterna fortu- 
na una coalizione russo-polacco-danese; la sua fama fu legata soprattutto alla spe- 
dizione contro la Russia di Pietro il Grande (1672-1725), conclusasi nel 1709 con 
la disfatta di Poltava (Ucraina, trecento chilometri a sud-est di Kiev) e una fuga 
avventurosa in Turchia. Fra i libri di Hegel figura l’Histoire de Charles XII, Roi 
de Suède di Voltaire, Édition stéréotype, Paris, Didot, 1817, a fianco del classico 
Siècles de Louis XIV et de Louis XV. Édition stéréotype, 5 voll., Paris, Didot, an 
XI [1803] (cfr. Verzeichnif, cit., nn. 1269 e 1270-74) e della già citata storia del- 
l'impero di Russia sotto Pietro il Grande. 

4 Battaglia di Lepanto: celebre battaglia navale combattuta il 7 ottobre 1571 
nel mare antistante la città greca di Lepanto (antica Naupatto, sullo stretto fra il 
golfo di Patrasso e quello di Corinto, in possesso di Venezia), vide la flotta cri- 
stiana di don Giovanni d’Austria (a capo di una coalizione comprendente la Spa- 
gna, il papato, Venezia, Genova, il ducato di Savoia e altri Stati italiani) trionfare 
sulla flotta turca di Mehemet Alì pascià. In precedenza Hegel ha già ricordato un 
altro classico episodio della resistenza cristiana all'espansione ottomana in Euro- 
pa, ossia la liberazione di Vienna dall'assedio turco grazie all'intervento di Gio- 
vanni III Sobieski e dei suoi Polacchi (1693). 

1? Arcivescovo di Colonia: nella storia del principato arcivescovile di Colonia 
due furono i tentativi di passare nel campo protestante e di secolarizzare lo Sta- 
to, legati alle figure di Ermanno V di Wied (1477-1552), arcivescovo dal 1505 al 
1547, e di Gebhard TruchseB von Waldburg (1547-1601), arcivescovo dal 1577 
al 1583. La resistenza dell’imperatore e dei prìncipi cattolici, ma anche di parte 
della popolazione, vanificò gli sforzi dei due arcivescovi (Gebhard aveva anche 
preso moglie, il 2 febbraio 1583) e li costrinse alle dimissioni (brevi cenni in Piit- 
ter, Historische Entwickelung, cit., I, p. 400; II, p. 19, e in Eichhorn, Deutsche 
Staats- und Rechtsgeschichte, cit., $$ 495, 497). Dopo di allora l’arcivescovato di 
Colonia divenne appannaggio permanente dei Wittelsbach, famiglia regnante di 
Baviera, dalla sicura fede cattolica. 

4 Dopo la loro sconfitta... Maurizio di Sassonia: Hegel allude alla lega di Smal- 
calda (1531), che riunì i prìncipi protestanti tedeschi nella lotta contro l’impera- 
tore Carlo V d'Asburgo (1500-1558), erettosi a difensore del cattolicesimo per rin- 
saldare la propria supremazia sulla Germania. Disfatti dagli imperiali nella batta- 
glia di Miihlberg, sull’Elba (24 aprile 1547), i prìncipi furono salvati cinque anni 
più tardi da Maurizio di Sassonia (1521-1553), già alleato di Carlo V, che con- 
trattaccò l’imperatore in Tirolo e gli strappò il trattato di Passau (1552), seguito 
dalla pace religiosa di Augusta (1555), cui Hegel allude (basata sul celebre prin- 
cipio cuius regio, eius religio). La fine delle guerre religiose in Germania si avrà 
tuttavia solo un secolo dopo con la pace di Westfalia (1648), che concluse la co- 
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siddetta guerra dei Trent'anni e vide la rinuncia di fatto, da parte dell'impero, al- 
l'egemonia sulla Germania e la definitiva sanzione della divisione religiosa. Alla 
guerra presero parte potenze non solo tedesche, che diedero il nome alle diverse 
fasi del conflitto: boemo-palatina (1618-23), danese (1623-29), svedese (1629-35) 
e francese (1635-48). Nel campo protestante era usuale celebrare il contributo di 
Gustavo II Adolfo (1594-1632), re di Svezia, ricordato con ammirazione da He- 
gel anche nella giovanile Costituzione della Germania. 

49 Cromwell: Oliver Cromwell (1599-1658), capo militare della rivoluzione pu- 
ritana, fece decapitare Carlo I Stuart (1649) e governò l'Inghilterra, la Scozia e 
l’Irlanda come lord protettore dal 1653 fino alla morte, non prima di aver sciolto 
il cosiddetto Parlamento Lungo, protagonista della lotta contro la monarchia fin 
dal 1621. Dopo la restaurazione degli Stuart (1660) e ancora dopo il rivolgimen- 
to dinastico del 1688 (Glorious Revolution) fu gravato di una pessima fama come 
tiranno in politica e ipocrita in religione, ribadita dalla fortunata History of En- 
gland (1754-61) di David Hume. Le parole di Hegel sembrano già risentire della 
revisione di questo giudizio alla luce della rivoluzione francese e del raffronto con 
Napoleone: ai lavori francesi di Abel Frangois Villemain (Histoire de Cromwell, 
d'après les mémoires du temps et les recueils parlementaires, 2 voll., Paris, Didot, 
1819) e di Francois Guizot (Histoire de la Révolution en Angleterre depuis l’avè- 
nement de Charles I°" jusqu'à la chute de Jacques II Première Partie, 2 voll., Paris, 
Leroux et Chantpie, 1826-27), ancora d’impronta liberale, seguirà la solenne con- 
sacrazione di Cromwell a grande individuo storico nelle celebri lezioni di Thomas 
Carlyle sul culto degli eroi (Or Heroes, Hero-Worship, & the Heroic in History. 
Six Lectures. Reported with emendations and additions, London, Fraser, 1841) e 
poi, sempre del medesimo, in Oliver Cromwell’s Letters and Speeches, 3 voll., Lon- 
don, Chapman and Hall, 1845-46. 

50 Hippolytus a lapide: pseudonimo di Bogislav Philipp Chemnitz (1605-1678), 
storico, luterano, critico delle divisioni religiose, fatali alla libertà e stabilità poli- 
tica, autore di una dissertazione De Ratione Status in Imperio nostro Romano-Ger- 
manico. In qua, Tum, qualisnam revera in eo Status sit; tum, quae Ratio Status ob- 
servanda quidem, sed magno cum Patriae Libertatis detrimento, neglecta huicusque 
fuerit; tum denique, quibusnam mediis antiquus Status restaurari ac firmari possit, 
dilucide explicantur, Freistadii [scil. Amsterdam], 1647, fieramente contraria agli 
Asburgo, ai quali s’imputava di essersi indebitamente appropriati di un trono per 
sua costituzione elettivo, e contraria al diritto romano, strumento della prevarica- 
zione austriaca. Hegel la cita già nel lavoro giovanile sulla Costituzione della Ger- 
mania come documento di un cieco attaccamento al passato (fra i suoi libri, cfr. 
Verzeichnif, cit., n. 1266, insieme ad almeno altre due classiche opere sull’argo- 
mento, nn. 1121 e 1124: Johannes Sleidanus, De Statu Religionis et Reipublicae 
Carolo Quinto Caesare, Libri XXVI, Argentorati, Rihelius, 1557, e Severinus Mon- 
zambanus Veronensis, De statu Imperii Germanici ad Laelium fratrem dominum 
Trezolani liber unus, in un’edizione annotata da Christian Thomasius: Halae Mag- 
deburgicae, Salfeld, 1703). 

31 Maresciallo Daun: Leopold Joseph Daun (1705-1766), comandante supre- 
mo dell'esercito austriaco durante la guerra dei Sette Anni (1756-63), combattu- 
ta dall'Austria, alleata con la Francia, la Russia, la Svezia e la Polonia, contro la 
Prussia di Federico II, forte solo dell’amicizia inglese. Hegel inclina qui ad asse- 
gnarvi anche un significato religioso, sia pure da intendersi nell'accezione tutta 
mondana del protestantesimo da lui attribuita a Federico. Nel corso 1822/23, pp. 
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517-18 (trad. it., pp. 530-31) l'accento cade solo sulla personalità di Federico co- 

me riformatore dello Stato, sgradita agli altri monarchi europei. L'invio di una spa- 

da e di un cappello benedetti, da parte di Clemente XIII, a Daun vincitore sui 

Prussiani a Hochkirchen (14 ottobre 1758), subito smentito dal governo austria- 

co, fu accreditato dall’autorità di Federico stesso, non senza intenti propagandi- 

stici. Tuttavia nell’Histoire de la Guerre de Sept Ans Federico mostra di dolerse- 
ne e di vedervi, più che il segnale di una guerra di religione, il passo falso di un 
papa senza talento e inesperto (l’etichetta della corte papale prevedeva il dono in 
caso di vittoria sugli infedeli), con limitate conseguenze solo negli Stati ecclesia- 

stici tedeschi, cfr. CEuvres Postbumes de Frédéric II, cit., II, pp. 343-44, 346. 

?? Descartes: Hegel ne parla diffusamente nelle Lezioni sulla storia della filo- 
sofia, dove René Descartes (1596-1650) figura accanto a Lutero come grande ini- 
ziatore della moderna libertà di coscienza (Hegel ne possedeva le Euvres nell’e- 
dizione a cura di Victor Cousin: 11 voll., Paris, Levrault, 1824-26, cfr. Verzeich- 
nif, cit., nn. 83-93). La sofistica cui Hegel allude è naturalmente lo scetticismo 
radicale illustrato da Descartes nella parte IV del celebre Discorso sul metodo 
(1637) e nella prima delle Meditazioni metafisiche (1641). 

? Grozio: Ugo Grozio (Huig van Groot, 1583-1625), filosofo olandese, espo- 
nente del giusnaturalismo, autore del celebre De iure belli ac pacis (fra i libri di 
Hegel: Hugonis Grotii De Jure Belli Ac Pacis Libri Tres: In Quibus Jus Naturae Et 
Gentium, Item Juris Publici Praecipua Explicantur: Cum Annotatis Auctoris Eius- 
demque Dissertatione De Mari Libero; Ac Libello Singulari De Aequitate, Indul- 
gentia, Et Facilitate / Nec Non Jo. Fr. Gronovii V. C. Notis In Totum Opus De Ju- 
re Belli Ac Pacis Ex Altera Recensione Joannis Barbeyracii..., Lipsiae, Kraus, 1758 
cfr. VerzeichniB, cit., n. 110). ” 

2 Opera immortale... il Codice: è l'Aligemeines Landrecht fiir die Preufischen 

Staaten, avviato da Federico II, ma entrato in vigore nel 1791, opera poderosa, 
complessa mescolanza d’illuminismo e tradizione. Vi lavorò soprattutto il giurista 

Karl Gottlieb Svarez (1746-1798), imbevuto di idee giusnaturalistiche; su di esso 
si esercitarono, a partire dal 1807, le successive riforme di Stein e di Hardenberg. 

9 In Germania dalla filosofia kantiana: Hegel fa precedere la trattazione del- 
la rivoluzione francese da questo excursus filosofico sul concetto di volontà libe- 
ra. In breve egli ripropone la critica di Kant alle più diffuse forme di eteronomia 
della morale, basate sull’assunzione di una simpatia o senso morale comune a tut- 
ti gli uomini (impulso alla benevolenza, all’assistenza, alla socievolezza, dov'è chia- 
ra l’allusione alle teorie dei moralisti inglesi e scozzesi — Hutcheson, Smith, Fer- 
guson ecc. — molto accreditate in Germania verso la fine del secolo XVIII), salvo 
obiettare a Kant il carattere solo formale della sua definizione, la mancanza di un 
contenuto positivo della libera volontà stessa. Kant ne tratta nell’Analitica della 
Critica della ragion pratica (1788), Hegel nei Lineamenti di filosofia del diritto. (sez. 

II: La moralità). 

. Punto di arrivo, in queste Lezioni, è la nota tesi circa la corrispondenza fra la 
rivoluzione filosofica operata da Kant e dai suoi successori (innanzitutto Fichte) 
in Germania e la rivoluzione politica occorsa in quegli stessi anni in Francia — te- 
si destinata a grande fortuna e che si alimentava alla più generale convinzione che 
la rivoluzione del 1789 avesse avuto la sua matrice nell’illuminismo, cioè nella fi- 
losofia (ammirevole o esecranda, a seconda dei punti di vista). Hegel vi accenna 
più avanti, parlando della filosofia come «sapienza mondana» (Weltweisheit). In 
lui si osserva l’intento di accomunare grandezza e limiti della filosofia critica e del- 
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la rivoluzione francese, ma anche di distinguere fra condizioni tedesche e condi- 
zioni francesi. La stessa tesi si trova esposta in maniera più colorita e autoironica 
nelle Lezioni sulla storia della filosofia (nel capitolo su Kant). 

56 «Droits de l'homme et du citoyen», 1791: approvata dall'Assemblea Costi- 
tuente, il 26 agosto 1789, la Dichiarazione dei diritti dell'uomo e del cittadino fu 
accolta nella costituzione monarchica del 1791 e in quelle repubblicane successi- 
ve, con modifiche e aggiunte (fra i libri di Hegel figurano le costituzioni francesi 
degli anni 1791, 1793, 1795 e 1798, cfr. Verzeichnif, cit., nn. 1215, 1217, 1262- 
64). Hegel si riferisce ai primi due articoli nella versione originaria: «Gli uomini 
nascono e rimangono liberi e uguali nei diritti. Le distinzioni sociali non possono 
fondarsi che sull’utilità comune», e «Il fine di ogni associazione politica è la con- 
servazione dei diritti naturali e imprescrittibili dell’uomo. Questi diritti sono la li- 
bertà, la proprietà, la sicurezza e la resistenza all’oppressione». 

57 Filosofia «sapienza mondana»: Weltweisheit, antico nome tedesco per ‘filo- 
sofia’, distinta dalla teologia come Gottesgelabrtheit, ‘scienza di Dio’. Dall’Intro- 
duzione alle Lezioni sulla storia della filosofia si evince che in quest’apologia del- 
la filosofia come ‘sapienza mondana’ Hegel ha di mira Friedrich Schlegel e i suoi 
seguaci, rei di aver trasformato il termine We/tweisheit in un sarcastico nomigno- 
lo e di aver fatto di esso una prova della pretesa inadeguatezza della filosofia (o 
meglio, per Schlegel, della ‘filosofia di scuola’, del razionalismo, illuministico o 
idealistico) alla conoscenza delle verità superiori della religione. La cosa corri- 
sponde allo spirito controrivoluzionario e teocratico dell’insegnamento di Schle- 
gel a Vienna, sebbene non alla lettera dei suoi scritti. 

58 Lezioni sulla filosofia del diritto: sono i corsi che Hegel teneva suppergiù ne- 
gli stessi anni sulla base dei Lineamenti di filosofia del diritto. Segue qui una deli- 
neazione sommaria dei princìpi capitali della filosofia politica hegeliana, a partire 
dalla libertà personale e della proprietà (grandi conquiste della modernità e della 
rivoluzione francese). Il consenso alle istituzioni statali si fonda in una disposizio- 
ne d'animo politica (politische Gesinnung) irriducibile alle forme liberali della rap- 
presentanza parlamentare, ma plasmata dall’intera costituzione e quindi anche dal- 
la religione (sia pur nella separazione di Stato e Chiesa, contro ogni sodalizio fra 
trono e altare — donde la critica al cattolicesimo). 

5° Rappresentare... calpestano: gioco di parole impossibile a restituirsi fra ver- 
treten ‘rappresentare’ e zertreten ‘calpestare’. 

60 Prima costituzione in Francia: è la costituzione del 1791, che valeva come 
dimostrazione pratica dell’incongruenza dei princìpi liberali rispetto alla monar- 
chia (il risultato fu l’abolizione di quest’ultima, il 21 settembre 1792): il sovrano 
era tale solo di nome, guerra e pace, approvazione del bilancio, nomina dei mini- 
stri spettavano al corpo legislativo, mentre il potere del principe si riduceva al con- 
testatissimo diritto di veto. Poiché, a partire dalla Rivoluzione Gloriosa (1688), la 
Gran Bretagna passava per il gran laboratorio di questa spoliazione del re in fa- 
vore del parlamento, così si spiega il richiamo di Hegel alle condizioni inglesi. 

61 La virtù e il terrore: le due leve del governo giacobino, dalla caduta della mo- 
narchia fino all'uccisione di Robespierre (9 luglio 1794). Non è la prima menzione 
in queste Lezioni: se ne è già parlato a proposito della «rivoluzione orientale» di 
Maometto e dell’Inquisizione in Spagna. In comune è il principio del sospetto ver- 
so i viziosi, gli infedeli, proprio come un infedele — spiega Hegel — dovette infine ap- 
parire ai rivoluzionari il re cattolico Luigi XVI; durante il Terrore il sospetto pene- 
tra fin nelle profondità dell'animo. Nella Fenomenologia dello spirito il tema si tro- 
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va sviluppato sotto il titolo La libertà assoluta e il Terrore (cap. VI, B, III), in rap- 
porto alla nozione rousseauiana di volontà generale e sotto il medesimo punto di vi- 
sta: l'identità kantiana e fichtiana di moralità (virtù) e libertà è applicata immedia- 
tamente alla politica, la democrazia come governo della virtù, impraticabile nell’ac- 
cezione antica, si risolve nel dispotismo della Convenzione e dei suoi comitati, su 
tutti il Comitato di salute pubblica, dominato dalla personalità di Robespierre. 

62 Farsa durata quindici anni: è il periodo 1815-1830, dalla seconda restaura- 
zione dei Borboni (regno di Luigi XVIII, sulla base della carta costituzionale da 
lui concessa nel 1814, la Charte per antonomasia) fino alla rivoluzione di luglio 
con la cacciata di Carlo X e l’ascesa al trono di Luigi Filippo, del ramo cadetto 
degli Orléans. In questa forma la frase non può che risalire al corso 1830/31, co- 
me già il precedente accenno alla duplice caduta dei Borboni. Perciò i «qua- 
rant’anni di guerre», qui poco più avanti, andranno calcolati suppergiù dal 1789 
al 1831 (nel 1792, per la precisione, l’inizio delle guerre rivoluzionarie). L’espres- 
sione: «Il governo è stato abbattuto» — appare invero un po’ debole per una ri- 
voluzione e un mutamento dinastico, più adatta a una crisi ministeriale (se n’era- 
no avute anche di clamorose in Francia, si pensi alla caduta del reazionario go- 
verno Villèle nel 1827); ma il contesto nel quale è calata (l'enfasi sul «vecchio 
cuore»), si spiega solo con la rivoluzione di luglio. Nello scritto del 1831 sul pro- 
getto di riforma elettorale inglese Hegel adopera il medesimo tono e parla di que- 
sta rivoluzione recentissima come di un semplice capovolgimento di forze fra go- 
verno e opposizione. Più esplicite le Lezioni sulla filosofia della religione (seme- 
stre estivo 1831): «Il ministero di Carlo X è divenuto sospetto [...]. La dinastia è 
stata precipitata dal trono». 

© Liberalismo... bancarotta dappertutto: per la Francia fa testo la costituzione 
del 1791 con la successiva caduta della monarchia: dopo la rivoluzione del 1830 
l’espressione poteva estendersi anche alla Charte di Luigi XVIII, ormai sostituita 
da una nuova costituzione più avanzata nella primavera del 1831. Per la Spagna 
si deve intendere una prima volta la già citata costituzione napoleonica, una se- 
conda volta la costituzione di Cadice del 1812 (0 delle Cortes, dal nome degli Sta- 
ti Generali spagnoli e poi del parlamento nazionale), elaborata sotto la tutela in- 
glese, poi abrogata da Ferdinando VII, quindi ristabilita in occasione dei moti li- 
berali del 1820-23 fino all'intervento della Santa Alleanza. Lo stesso vale per l’Italia 
(Piemonte, Roma, Napoli): il primo esperimento liberale sarà da far coincidere 
con l’arrivo dei Francesi nella penisola, il secondo con i moti del 1820-21, pro- 
mossi dalla carboneria e presto schiacciati dall'Austria (costituzione concessa a 
Napoli da Ferdinando I di Borbone nel luglio 1820; costituzione promessa a To- 
rino dall’erede al trono Carlo Alberto di Savoia nel marzo 1821; turbolenze in que- 
gli stessi anni nelle legazioni pontificie di Romagna e riforme tentate dal cardina- 
le Consalvi sotto il pontificato di Pio VII fino al 1823). 

4 L'Austria ha abbandonato... la dignità imperiale: si tratta della già ricordata 
rinuncia di Francesco II d’Asburgo al titolo di sacro romano imperatore (6 ago- 
sto 1806), con l’assunzione del nuovo titolo d’imperatore d'Austria con il nome 
di Francesco I, 

© Costituzione inglese: ha inizio qui una densa analisi dei rapporti inglesi, che 
rispecchia in gran parte quanto detto con maggior ampiezza nel già ricordato scrit- 
to del 1831 sul progetto di riforma elettorale inglese (Reformbill, infine approvato 
dopo lunghe lotte nel 1832). Hegel vi allude anche in queste Lezioni. Emerge il ti- 
more che la riforma potesse intaccare l'eccellenza della classe dirigente fin lì assicu- 
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rata all'Inghilterra da una costituzione peraltro da Hegel poco amata, perché ibri- 
da, da quel governo ormai parlamentare di una società dai tratti ancora fortemente 
feudali, progredita senza pari nel commercio e nell'industria, ma vincolata a unsi- 
stema di privilegi non abbastanza intaccati dalla monarchia nei secoli passati. Di qui, 
secondo Hegel, anche la rapida avversione del governo inglese per la Francia rivo- 
luzionaria e il carattere «popolare» della guerra contro Napoleone. 
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